REVELATIA LUI DUMNEZEU IN CREATIE SI IN ISTORIE Revelatia supranaturala - confirmare si completare a credintei naturale Credinta naturala, care are izvorul �n revelatia lui Dumnezeu prin natura, oric�t de evidenta ar parea, este supusa �ndoielii. Aceasta, �nt�i, pentru faptul ca noi suntem supusi tentatiei de a lua drept singura realitate data ordinea fenomenelor cunoscute prin simturi si prin instrumentele ce le prelungesc pe acestea si care ofera satisfactii trupesti si legate de existenta trecatoare; dar mai ales pentru ca �n mod obiectiv setei noastre pentru �mplinirea sensului existentei noastre �ntr-o desav�rsire eterna i se opune realitatea inevitabila a mortii. Aceasta �ndoiala e sustinuta apoi si de faptul ca ordinea sensurilor, care �i indica omului perspectiva unei desav�rsiri �n comuniune cu Persoana infinita, nu pare confirmata �n credinta naturala de initiativa unei astfel de Persoane. Astfel lumina sensurilor, sau a sensului final etern al existentei, licareste �n �ntuneric. �n aceasta situatie ne vine �n ajutor Revelatia supranaturala. Prin aceasta, Persoana infinita si eterna intra din proprie initiativa �n comunicare cu omul, d�nd un fundament si comuniunii noastre cu semenii. Cunosc�nd prin Revelatia supranaturala Persoana dumnezeiasca infinita �n initiativa Ei clara, noi ne dam seama ca �ntre tentatiile subiective trecatoare si inferioare, oferite de natura, si moartea ca trista realitate obiectiva, exista o legatura si ca ele nu reprezinta starea fireasca a existentei, ci o stare de cadere, pentru ca moartea da impresia ca nu exista o alta viata dincolo de ea, sau invers: omul slabeste �n sine spiritul chemat la viata eterna prin preocuparea exclusiva de placerile trecatoare legate de trup. Tentatiile respective reprezinta o slabiciune �n trairea pentru sensuri si deci un pacat, iar moartea e urmarea acestei slabiciuni, sau a pacatului, fiind ultima prabusire a realitatii �n nonsens. Prin aceasta, Revelatia supranaturala �ntareste evidenta trasaturilor credintei naturale �n care licareste un sens superior si etern al existentei. Dar o �ntareste intruc�t o completeaza at�t prin cunostinta ce o aduce omului ca natura lui se afla acum prin pacat si prin moarte �ntr-o stare nefireasca, c�t si prin ajutorul ce i-l da de a �nvinge starea actuala nefireasca a ei. Astfel Revelatia supranaturala reprezinta o readucere a naturii umane la starea ei adevarata, d�ndu-i �n acelasi timp putere pentru a ajunge la tinta finala, spre care aspira �n mod firesc. �n felul acesta Revelatia supranaturala confirma si reface credinta naturala, sau natura �nsasi ca revelatie naturala. Noi nu stim ce este natura �n mod deplin si revelatia pe care o reprezinta ea, dec�t prin Revelatia supranaturala. Revelatia naturala nu ni se lumineaza �n sensul ei deplin dec�t prin Revelatia supranaturala. De aceea, dupa caderea primului om �n pacat cele doua Revelatii trebuie vazute �ntr-o str�nsa legatura. Revelatia supranaturala restabileste de fapt natura noastra si a lumii. Ea face sigura evidenta credintei naturale privind tinta omului si a lumii, pentru care omul �n starea de pacat nu avea deplina siguranta si nu se putea decide cu usurinta. Daca nu ar fi intervenit pacatul primului om, natura sa si cu ea lumea �nsasi ar fi �naintat �n mod firesc spre tinta de desav�rsire eterna �n Dumnezeu, �ntarindu-se �n comuniunea cu El �nca de pe pam�nt. Dar �ntruc�t aceasta �naintare nu mai era posibila nici lui si nici lumii fara Revelatia supranaturala, aceasta a venit ca o scapare a naturii noastre din slabiciunea �n care a cazut. Datorita Revelatiei supranaturale, Persoana suprema, tinta finala a creaturii rationale, si calea de �naintare spre Ea sunt cunoscute de aceasta �n mod clar, cum ar fi fost cunoscute prin staruirea ei �n revelatia naturala; caci peste natura e proiectata acum lumina Revelatiei supranaturale. �n acest sens trebuie sa �ntelegem afirmarea Sf�ntului Maxim Marturisitorul ca revelatia naturala are aceeasi valoare ca si Revelatia supranaturala. Dar el precizeaza ca revelatia naturala a fost de aceeasi valoare cu cea supranaturala pentru sfinti, adica pentru cei ce s-au ridicat la o vedere a lui Dumnezeu asemenea celei din Revelatia supranaturala[1]. Pentru ei, legea scrisa nu e dec�t legea naturala vazuta �n tipurile personale ale celor ce au �ndeplinit-o, iar legea naturala nu e dec�t legea scrisa vazuta �n sensurile ei spirituale, dincolo de aceste tipuri. Am�ndoua sunt una, c�nd sunt vazute ca duc�nd spre harul vietii viitoare[2]. Prin Hristos, vesmintele sau creaturile se umplu si ele de lumina Lui[3]. Dar din cele spuse rezulta �n acelasi timp ca dupa slabirea omului prin pacat, Revelatia supranaturala e necesara pentru punerea �n lumina deplina a revelatiei naturale. De fapt Revelatia supranaturala a �nsotit de la �nceput - mai �nt�i �n viata oamenilor, apoi �n mod special �n viata poporului Israel - revelatia naturala. Lui Iov si sotilor sai de conversatie Dumnezeu �nsusi le arata lucrarea Sa din natura (cap. 38, 41). David spune tot prin inspiratia lui Dumnezeu: "Cerurile spun marirea lui Dumnezeu si facerea m�inilor Lui o vesteste taria" (Ps. 18, 1 s.u.). Iar mama unuia din cei sapte frati Macabei, caruia i se ofera scaparea de moarte daca va calca legea, �i spune: "Rogu-te, fiule, ca privind la cer si la pam�nt si vaz�nd toate c�te sunt �n ele, sa cunosti ca din cele ce nu au fost le-a facut Dumnezeu pe ele si neamul omenesc" (2 Mac. 7, 28). Ea �l �ndeamna sa vada din natura ca omul - creatura a lui Dumnezeu - e facut pentru Dumnezeu, pentru ca din natura se poate vedea ca Dumnezeu exista ca Persoana mai presus de natura,si omul, ca creatura personala, este facut pentru unirea eterna cu Persoana suprema si, prin aceasta, si cu ceilalti semeni. Pentru unirea aceasta eterna cu Persoana suprema si cu persoanele semenilor sai, omul trebuie sa primeasca si moartea, de care nu poate scapa, ci doar o poate am�na. De aceea ea continua: "Nu te teme de ucigasul acesta, ci fa-te vrednic de fratii tai, primeste moartea, ca �n ziua milostivirii sa te gasesc �mpreuna cu fratii tai". Dar siguranta si claritatea acestei credinte din natura o c�stiga t�narul prin faptul ca cunoaste legea lui Moise. Caci el raspunde: "Nu ascult de porunca regelui, ci de porunca legii, care s-a dat parintilor nostri prin Moise" (2 Mac. 7, 30). Acolo unde Revelatia supranaturala n-a mai �nsotit revelatia naturala si unde aceasta a ramas singura, s-au produs grave �ntunecari ale credintei naturale �n Dumnezeu, d�ndu-se nastere religiilor pag�ne, cu idei foarte neclare despre Dumnezeu, care de cele mai multe ori faceau o confuzie �ntre El si natura si faceau nesigura persistenta persoanei umane �n eternitate. Aceasta ne face sa socotim ca numai Revelatia supranaturala, sau o anumita influenta a ei, a aparat �n unele cazuri credinta naturala de alterare. Sub influenta ei unii au sesizat cu o perceptie spirituala mai fina adevarul despre Dumnezeu din revelatia naturala, ba au avut chiar o sensibilitate pentru grairea lui Dumnezeu �n constiinta lor si pentru manifestarea Lui �n natura. Elihu, partenerul de conversatie al lui Iov, spune: "Duhul din om si suflarea Celui atotputernic dau priceperea" (Iov 32, 18). Au fost si Ia grecii vechi unii filosofi care au ajuns la ideea monoteista, dar dumnezeul cunoscut de ei nu avea caracterele personale at�t de clare ca Dumnezeul cunoscut �n Vechiul Testament chiar din natura, datorita influentei Revelatiei supranaturale. Aceasta arata ca �n principiu nu e exclusa o cunoastere mai dreapta a lui Dumnezeu si a sensului vietii noastre prin revelatia naturala, luata �n ea �nsasi, dar sunt foarte rari cei care o sesizeaza �n continutul punctelor ei fundamentale, si niciodata nu capata o deplina claritate si siguranta cu privire la ele, fara o influenta a Revelatiei supranaturale. Dar atitudinea lor subiectiva, datorata slabiciunii lor spirituale, nu poate desfiinta revelatia obiectiva a lui Dumnezeu, manifestata �n evidenta sensului existentei, �nscris �n fiinta lor. De aceea destui traiesc practic conform acestui sens, iar c�nd nu traiesc conform lui se simt vinovati pentru nesocotirea lui. Aceasta o spune Sf�ntul Apostol Pavel prin cuvintele: "C�nd pag�nii, cei ce nu au legea, din fire fac cele poruncite de lege, asa lipsiti de lege, ei singuri �si sunt lege, ca unii care arata fapta legii scrisa �n inimile lor, constiinta lor d�nd marturie despre aceasta si g�ndurile lor �nvinovatindu-se si dezvinovatindu-se �ntre ele" (Rom. 2, 14-15). Dumnezeu Se reveleaza obiectiv prin constiinta si prin natura; dar subiectiv, sau datorita pacatului din ei, promovat cu voia lor, cei mai multi se �mpotrivesc evidentei Lui si sensului adevarat al vietii lor, care ni se reveleaza �n chip natural, sau str�mba aceasta evidenta neaduc�nd aportul vointei lor la acceptarea ei. �n general, Sf�ntul Apostol Pavel afirma at�t faptul revelarii naturale obiective a lui Dumnezeu �n inimile omenesti si �n natura, c�t si refuzul subiectiv al multora de a accepta evidenta lui Dumnezeu astfel revelat: "Iar m�nia lui Dumnezeu se descopera din cer peste toata faradelegea si peste toata nelegiuirea oamenilor care tin adevarul �n robia nedreptatii" (Rom. 1, 18). Fiindca ceea ce se poate sti despre Dumnezeu este vadit �n inimile lor si Dumnezeu este cel ce le-a vadit. �ntr-adevar, �nsusirile Lui nevazute, vesnica Lui putere si dumnezeire se vad, prin cugetare, de la �nceputul lumii, �n fapturile Lui, ca ei sa fie fara aparare. Dar, faptul ca cei care n-au stat sub influenta Revelatiei supranaturale au putut refuza subiectiv asa de usor credinta din revelatia naturala a �nsemnat si o slabire a evidentei obiective din revelatia naturala a lui Dumnezeu. Aceasta, datorita mai ales mortii pe care slabirea spiritului din om a adus-o �n lume. De aceea a fost necesar ca Dumnezeu sa recurga la Revelatia supranaturala nu numai ca vorbire, �n care Persoana Lui sa apara mai clar, ci si ca un sir de acte supranaturale prin care, pe de o parte, sa puna �n evidenta existenta Sa si a lucrarii Sale, iar pe de alta, sa sensibilizeze perceperea subiectiva umana pentru sesizarea Lui ca persoana si a sensului vietii omenesti, fac�nd astfel mai usoara decizia omului de a-L accepta prin credinta. Prin aceasta, Revelatia supranaturala a dat claritate si siguranta credintei naturale, dar a si largit cunoasterea lui Dumnezeu si a sensului etern al existentei noastre si a lumii. Mai mult, prin actele Sale supranaturale Dumnezeu a aratat creaturii constiente posibilitatea ridicarii ei din planul naturii cazute sub robia mortii, care slabea credinta omului �n posibilitatea realizarii sensului etern al existentei sale. Actele supranaturale ale Revelatiei directe a lui Dumnezeu dau creaturii constiente nadejdea de a se ridica prin harul lui Dumnezeu si prin libertate deasupra naturii. Prin cuvintele Revelatiei supranaturale omul a �nvatat ceea ce poate �ntelege si din revelatia naturala luminata de cea supranaturala. Prin natura, creatura constienta vede atotputernicia lui Dumnezeu, bunatatea lui Dumnezeu, �ntelepciunea lui Dumnezeu ca Creator si Proniator, �nvat�nd sa fie ea �nsasi buna, �nteleapta si sa tinda spre unirea finala cu El. Chiar moartea - si neputinta noastra de a ne obisnui cu ea - ne �nvata sa nu ne atasam lumii acesteia si arata ca noi suntem facuti pentru existenta eterna. Multe din cuvintele directe ale Revelatiei supranaturale ne �nvata aceleasi lucruri. Dar omul nu cunoaste posibilitatea de �mplinire a sensului vietii sale dec�t din cuvintele si actele Revelatiei supranaturale; numai ele �i arata ca poate scapa de coruperea naturii; numai ele �i deschid omului credincios perspectiva de a nu fi dizolvat �n natura supusa coruperii tuturor formelor individuale, ca si posibilitatea de a se m�ntui. Numai dogmele credintei din Revelatia supranaturala �i asigura perspectiva unei libertati fata de natura �nca �n viata pam�nteasca si o libertate deplina �n existenta eterna. Din aceasta se vede ca nici actele Revelatiei supranaturale nu suprima natura umana ca natura personala, ci o ridica din starea �n care se afla, de slabiciune si de corupere a integritatii ei, �n planul eternizarii �n desav�rsirea spre care aspira. Chiar faptul ca aceste acte sunt �nsotite de cuvinte care nu �i cer omului �n fond dec�t o vietuire nescufundata total �n lume, ci orientata spre Dumnezeu asa cum �i cere si revelatia naturala, arata ca actele Revelatiei supranaturale nu urmaresc dec�t ridicarea naturii noastre din starea de cadere si �mplinirea aspiratiei de desav�rsire �n vesnicie. Cuvintele care au �nsotit aceste acte de multe ori nu au facut dec�t sa ceara omului sa lucreze �n viata pam�nteasca, pentru a se face apt de viata eterna, a carei perspectiva a fost aratata posibila de actele Revelatiei supranaturale. Dar aceasta o cerea si legea naturala �nscrisa �n constiinta. De aceea c�nd Sf�ntul Apostol Pavel sau Sf�ntul Maxim Marturisitorul vorbesc de egalitatea legii naturale cu cea scrisa, ei se refera �n special la �nvatatura morala a Testamentului Vechi, si nu la cele doua moduri de revelare a lui Dumnezeu, adica la cel prin fenomenele naturii si la cel prin vorbire directa si prin acte supranaturale. Pentru �ntelegerea faptului ca Revelatia supranaturala, pe de o parte se sav�rseste prin vorbire directa si prin acte mai presus de natura, iar pe de alta parte, nu contrazice natura si credinta naturala, ci o confirma si o desav�rseste, este necesar sa se arate ceea ce au comun am�ndoua si ceea ce deosebeste Revelatia supranaturala de natura si de revelarea lui Dumnezeu prin ea. B Convergenta si deosebirea celor doua revelatii � a. �ntelesul obiectiv al revelatiei naturale. Nedespartirea celor doua feluri de revelatie si continutul lor, �n parte comun (oferit prin revelatia naturala obiectiva �n mod indirect, iar �n cea supranaturala �n mod explicit)[4], nu s-ar putea �ntelege daca am socoti ca �n revelatia naturala este activ numai omul, cum ne-a obisnuit teologia occidentala sa �ntelegem. Detasarea de Dumnezeu a naturii prin care El vorbeste si lucreaza, sau vorbeste lucr�nd si lucreaza vorbind, a dus usor la felurite conceptii care au voit sa explice lumea exclusiv pe baza unei realitati imanente. Dar revelatia naturala e nedespartita de cea supranaturala si credinciosul se simte si prin ea �ntr-o legatura imediata cu Dumnezeu. Dar aceasta, numai daca Dumnezeu Se manifesta continuu prin cea dint�i, vorbind si lucr�nd continuu prin toate lucrurile si combinatiile lor alese de El si prin toate g�ndurile aduse de El prin acestea, si �n mod direct, �n constiinta umana si conduc�nd astfel pe om spre realizarea sensului existentei sale �n unirea eterna cu El. De fapt Dumnezeu vorbeste si lucreaza continuu prin lucrurile create si c�rmuite, prin crearea de �mprejurari mereu noi, prin care cheama pe fiecare om la �mplinirea datoriilor sale fata de El si de semenii sai si raspunde la apelurile omului �n fiecare clipa. Lucrurile si �mprejurarile acestea sunt tot at�tea g�nduri (ratiuni) manifestate ale lui Dumnezeu, deci tot at�tea cuvinte plasticizate. Dar Dumnezeu vorbeste fiintei noastre mai ales prin g�ndurile ce le naste �n constiinta noastra, c�nd vrem sa facem ceva sau trebuie sa facem ceva; sau c�nd, dupa ce am facut ceva rau, ne vorbeste prin mustrari, prin necazuri si boli. Prin toate, Dumnezeu ne conduce, ca printr-un dialog continuu, spre desav�rsirea noastra, deschiz�ndu-ne perspectiva spre �mplinirea sensului existentei noastre �n comuniunea cu Dumnezeu cel infinit. Proorocul David afirma adeseori vorbirea lui Dumnezeu prin maretia naturii, dar nu lipseste la el nici afirmarea despre vorbirea lui Dumnezeu prin diferite necazuri sau bucurii ce le aduce omului �n viata. Pentru primul fel de vorbire citam: "Cerurile spun slava lui Dumnezeu si facerea m�inilor Lui o vesteste taria. Ziua spune zilei cuv�nt si noaptea vesteste noptii stiinta. Nu sunt graiuri, nici cuvinte a/e caror glasuri s� nu se auda. �n tot pam�ntul a iesit vestirea lor si p�na Ia marginea lumii cuvintele lor" (Ps. 18, 1-4). Iar despre vorbirea prin necazuri si prin ajutor, citam: "Auzit-a rugaciunea mea si m-a scos din groapa ticalosiei si din tina noroiului" (Ps, 29, 2). Elihu descrie �nt�i grairea lui Dumnezeu �n constiinta omului prin necazuri si dureri, iar dupa aceea grairea Lui prin lucruri: "Vezi ca Dumnezeu vorbeste c�nd �ntr-un fel, c�nd �ntr-altul, dar omul nu ia aminte. Si anume El vorbeste �n vis, �n vederile noptii, atunci c�nd somnul se lasa peste oameni si c�nd ei dorm �n asternutul lor. Atunci El da �nstiintari oamenilor, ca sa-i �ntoarca de la cele rele si sa-i fereasca de m�ndrie, pazindu-le sufletul de prapastie si de calea morm�ntului. De aceea, prin durere omul este mustrat �n patul lui si oasele lui sunt zguduite de un cutremur ne�ntrerupt. Pofta lui se dezgusta de m�ncare si inima lui nu mai doreste nici cele mai bune bucate. Carnea de pe el se prapadeste si piere, si oasele lui, p�na acum nevazute, �i ies prin piele. Sufletul lui �nainteaza �ncet-�ncet spre prapastie si viata lui, spre �mparatia mortilor. Dar el se roaga lui Dumnezeu si Dumnezeu arata bunatatea Sa si �i �ngaduie sa vada fata Lui cu mare bucurie si astfel �i da omului iertarea Sa" (Iov 33, 14-26). Atitudinea fata de noi a lui Dumnezeu ca Persoana se arata uneori si �n refuzul Lui de a raspunde. Poate ca slabirea evidentei prezentei si lucrarii lui Dumnezeu prin natura si prin constiinta omului se datoreste si acestui refuz al Lui de a raspunde celor ce nu-L cheama cu toata inima. Elihu continua: "Sa tot strige ei atunci, ca Dumnezeu nu raspunde din pricina trufasei �mpilari a celor rai. Zadarnica le este truda: Dumnezeu nu aude si Cel atotputernic nu ia aminte" (Iov 35, 12-14). Revelatia naturala se �ndeplineste obiectiv �n tot timpul si locul; ea se adreseaza fiecaruia. Ea ajuta pe cei care o recunosc �n lumina Revelatiei supranaturale, �mpreuna cu �nvatatura Revelatiei supranaturale, si cu lucrarea ei, ca sa �nainteze spre viata eterna. 1. Revelatia supranaturala ca precizare a celei naturale. Dar Revelatia supranaturala precizeaza tinta revelatiei naturale si modalitatile de realizare a ei. Crestinii vad la lumina Revelatiei supranaturale cum Dumnezeu conduce, si prin lucruri, prin �mprejurari, prin �nt�mplarile bune si rele din viata lor, prin glasul constiintei sau prin ideile lor, la tot mai multa comuniune cu El. Dar cunosc ca aceasta comuniune se realizeaza deplin �n Hristos care a cobor�t real la noi, cunosc ca �n Hristos s-a pus baza sigura a unirii depline �ntre Dumnezeu si omul care crede �n El, �n Care acesta se va eterniza. Deci Revelatia supranaturala precizeaza modalitatea acestei conduceri si da ajutor fiintei noastre slabite de pacat si �mpiedicata de moarte, pentru a �nainta efectiv spre unirea eterna si deplina cu Dumnezeu. Crestinii vad cum revelatia naturala este precizata si completata prin Revelatia supranaturala care culmineaza �n Hristos. Am�ndoua duc spre Dumnezeu ca tinta finala si eterna. Prin revelatia naturala Dumnezeu conduce pe omul care crede �n El spre tinta unirii cu El prin vorbirea indirecta si prin lucruri, folosindu-Se de diferite �mprejurari, probleme, greutati, dureri ridicate �n fata acestuia si de g�ndurile aduse �n constiinta lui pentru ca acesta sa �nainteze spre El prin felul drept de a le face fata, deci folosindu-Se de ceea ce tine de natura. Iar prin Revelatia supranaturala, Dumnezeu face sa se iveasca �n constiinta celui credincios �ntr-un fel direct cuvinte de ale Sale, sau cuvinte care pun �n evidenta persoana Lui, nu lucr�nd prin natura, ci printr-o vorbire si actiune care fac mai clara prezenta Persoanei Lui �n conducerea acestuia spre unirea cu Ea ca tinta lui finala. Prin aceasta Dumnezeu intra �n comuniune directa si evidenta cu cel credincios, ceea ce �l convinge pe acesta despre existenta lui Dumnezeu si satisface setea lui dupa comuniunea cu Persoana infinita, �ncredint�ndu-I totodata ca nu este lasat pe seama unor forte oarbe care �l duc la disparitie, ci e ridicat la legatura cu Persoana suprema si Aceasta �l va conduce spre eternizarea sa �ntr-o deplina comuniune cu Ea. 1. Revelatia supranaturala ca iesire mai directa �n evidenta a lui Dumnezeu. Aceasta iesire mai directa �n evidenta a Persoanei lui Dumnezeu prin vorbirea Sa si prin conducerea celor credinciosi spre deplina unire cu El, se arata �n faptul ca Dumnezeu trimite organe constiente speciale carora Se reveleaza vorbind, ca acestia sa comunice altora g�ndurile si planurile Sale cu ei. �n revelatia naturala fiecare cunoaste pe Dumnezeu vorbind prin lucruri si prin �mprejurari, prin �nt�mplari personale. Dar comunicarea cu Dumnezeu nu apare destul de evidenta. Lucrurile se interpun prea mult �ntre persoana umana si Dumnezeu, periclit�nd comuniunea celei dint�i cu Dumnezeu. �n Revelatia supranaturala Dumnezeu Se face cunoscut �n mod clar ca persoana, �ntruc�t cheama si trimite o persoana anumita catre o colectivitate umana. Aceasta persoana vine la ea cu o responsabilitate puternic trezita de Dumnezeu. Prin aceasta, pe de o parte Dumnezeu confirma evidenta naturala pe care fiinta noastra o are despre �mplinirea viitoare a sensului sau �n unirea cu Dumnezeu, pe de alta �i arata ca aceasta unire nu se va realiza si nu se pregateste �ntr-un mod izolat, ci �n solidaritatea fiecaruia cu semenii sai si de aceea aceasta pregatire nu se face numai prin lucruri interpretate de om �n mod izolat, ci prin solia unei persoane care atrage atentia tuturor spre continutul soliei ei. Dumnezeu voieste sa m�ntuiasca prin Revelatia supranaturala nu indivizi izolati, ci marea multime de credinciosi �ntr-o responsabilitate reciproca si comuna fata de El, caci toti trebuie sa se ajute unii pe altii �n �naintarea spre tinta desav�rsirii si a vietii eterne si sa �ntareasca comuniunea lor bazata pe comuniunea cu Dumnezeu.De fapt comuniunea �ntre ei intra ca o componenta �n desav�rsirea lor si �n �naintarea spre ea. 1. Revelatia supranaturala �n acte. Pentru a Se pune si mai mult �n evidenta ca persoana superioara naturii si suverana asupra ei, capabila sa scape fiinta noastra de caderea �n servitutea naturii, Dumnezeu Se face cunoscut pe Sine �n Revelatia supranaturala si prin acte supranaturale care nu pot fi considerate ca fenomene ale naturii. Acestea sunt o alta serie de cuvinte �ncorporate, superioara celor �ncorporate �n lucrurile si fenomenele naturii. Ca atare ele nu se produc continuu, caci �n acest caz ar putea aparea asemanatoare fenomenelor naturale ce se repeta. Ele sunt nu numai supranaturale, ci si extraordinare. Dar ele se �nscriu �n general �mpreuna cu �nvataturile ce le �nsotesc, �ntr-o suita ascendenta de aratare tot mai evidenta a lui Dumnezeu, Care pregateste �n mod gradat natura umana aflata pe planul aservit mortii, prin ridicarea ei spirituala, pentru capacitatea trecerii �n planul comuniunii cu Sine, deci nesupus mortii, si pentru �ntelegerea acestei treceri. 2. Actele Revelatiei supranaturale �n Vechiul si Noul Testament. �n Vechiul Testament, �n timpurile de �nceput ale formarii poporului Israel, actele supranaturale se refera mai mult la natura, pentru a �nchega colectivitatea poporului lui Israel prin cunoasterea ca este condusa de un Dumnezeu care e mai presus de natura si pentru a o face sa se ataseze str�ns de El. Odata unificata si �ntarita aceasta credinta, �n timpul profetilor, Dumnezeu lucreaza mai mult prin cuvintele Sale asupra sufletelor, pentru a le �nalta catre Sine. Dar nu renunta cu totul nici la actele supranaturale asupra naturii. �n Persoana lui Hristos actele supranaturale �ndreptate catre natura se refera mai ales la natura umana si ele corespund cu �naltarea spirituala a acesteia, indic�nd cauzalitatea spiritului �n actele supranaturale, dar si nivelul spiritual maxim la care este ridicata natura umana �n Hristos, si perspectiva ce o deschide El pentru toti cei ce se unesc cu El prin credinta. 3. Actele supranaturale si ridicarea spirituala maxima a naturii umane �n Hristos. Dar linia actelor supranaturale si linia spiritualitatii nu se �nt�lnesc �n Hristos la nivelul maxim, ca doua �naltimi paralele. Tocmai maxima spiritualitate a Lui are �n ea puterea cov�rsirii automatismului naturii. Cov�rsirea acestui automatism al repetitiei nu se produce printr-o biruire externa a naturii, ca �n mitologie, ci e opera actualizarii puterii superioare a spiritului, care cov�rseste natura fara sa o suprime. Protestantismul, pentru care spiritualitatea are un pret mai redus, n-a mai putut �ntelege actele supranaturale din viata lui Hristos, ci le-a declarat mitologice. Aceasta a- dus �n mod logic la necesitatea demitizarii. Explicate prin forta culminanta a spiritului, actele supranaturale referitoare la Persoana lui Hristos, ca nasterea Sa supranaturala si �nvierea, nu anuleaza firea luata din noi cu contributia ei, ci o duc la culmea realizarii ei, caci ea are ca componenta superioara spiritul, care tinde �n mod natural la potentarea lui prin spiritul divin. Firea umana a lui Hristos ram�ne de aceea �ntr-o vesnica existenta. De aceea actele supranaturale referitoare la firea Lui umana si �n primul r�nd �nvierea sunt mai degraba acte de restabilire a acestei firi si a naturii lumii �n general. �ntruparea lui Hristos reprezinta �n acelasi timp at�t cobor�rea lui Dumnezeu la comuniunea deplina cu umanitatea, c�t si �naltarea maxima a acesteia. Dumnezeu S-a facut om, ca omul sa se �ndumnezeiasca. At�t prin depasirea legilor unei naturi cazute �n pacat, c�t si prin faptul ca �n felul acesta duce la actualizare deplina adevarata natura umana creata pentru a fi prin spiritualizarea ei �ntr-o comuniune cu Dumnezeu-Persoana absoluta si nesupusa automatismului naturii, Hristos S-a facut �ncepatura pentru toti cei ce cred �n El. Cuvintele Lui, exprim�nd starea Lui de om desav�rsit, sunt menite si ele sa ne ajute sa ne ridicam la un nivel spiritual asemanator celui al Sau, corespunzator starii Lui de �nviere. Caci �n El se arata legatura desav�rsita �ntre nivelul spiritual cel mai �nalt si nivelul superior legilor naturii care duc la moarte.�nvierea e efectul nivelului suprem spiritual atins de umanitatea �n Hristos �n unire cu Dumnezeirea. 1. Actele supranaturale ale lui Hristos si progresul revelatiei. Dumnezeu recurge la actele supranaturale extraordinare, mai ales la �nceput de perioade noi �n istoria planului de m�ntuire. A recurs la ele �n timpul patriarhilor, al lui Moise, al lui Isus Navi, al lui Ilie, �n momentele principale ale formarii si apararii poporului Israel ca purtator al mesajului m�ntuirii. Dar perioada cea cu adevarat noua si ultima este inaugurata de actele supranaturale extraordinare ale lui Iisus Hristos, prin care se formeaza poporul lui Dumnezeu de pretutindeni, care �nainteaza spre �nsusirea de catre om a tot ce-i este dat omenescului �n Hristos, spre participarea la Dumnezeu prin comuniunea directa si maxima cu El. Daca toate actele supranaturale extraordinare ale Revelatiei sunt acte de mare importanta �n istoria m�ntuirii noastre, �ndrum�ndu-ne spre tinta finala, actele supranaturale sav�rsite cu natura noastra umana �n Hristos o pun pe aceasta sub raza nemijlocita a tintei ei finale. Desigur istoria m�ntuirii nu e facuta numai din acte supranaturale, pentru ca nici ele nu sunt ne�ntrerupte, cum nu este ne�ntrerupta nici Revelatia supranaturala a Iui Dumnezeu. Totusi ele au o suita spirituala ascendenta si �n acest sens au o istorie, reprezent�nd istoria m�ntuirii. Dar �ntre ele se tese trairea credinciosilor din cuvintele si actele supranaturale ale Revelatiei. Astfel fiecare etapa a Revelatiei are �n ea o forta de propulsare a vietii spirituale a naturii noastre p�na la un nivel care o face pe aceasta capabila de intrarea �ntr-o noua perioada, inaugurata de o serie de noi acte supranaturale si extraordinare si de cuvintele unei cunoasteri si trairi superioare. Actele supranaturale sav�rsite asupra unor lucruri si forte ale naturii, sau punerea unor lucruri si forte ale naturii �n mod extraordinar �n slujba conducerii celor ce cred, spre �mplinirea destinatiei lor, fac mai evidente nu numai cuvintele directe din Revelatia supranaturala, ci si cuvintele lui Dumnezeu din natura. Ele fac sa se vada ca toata natura e chemata sa devina un mediu mai transparent prin care se manifesta persoana si sa fie cov�rsita prin spiritul personal. �n perioadele dintre actele supranaturale si cuvintele �nsotitoare omenirea traieste nu numai din lumina actelor supranaturale si a cuvintelor �nsotitoare anterioare, ci si din revelatia naturala cotidiana, care si ea are o miscare istorica, luminata de acele acte si cuvinte. Astfel toata istoria m�ntuirii e calauzita, luminata si �ntarita �n bine de Revelatia dumnezeiasca. Dar aceasta nu �nseamna ca ea consta numai din actele si cuvintele acelei Revelatii, ci si din raspunsurile noastre la ele. Sensibilitatea la acele acte si cuvinte si puterea raspunsurilor la ele sunt slabite si �ntrerupte mult si des de pacat. Dar si pacatul se resimte �n anumite privinte de nivelul de cunoastere si de subtierea spirituala la care a ajuns omenirea prin Revelatie. Pacatul poate lua forme mai rafinate. Astfel, lumea e dusa de revelatie �n general �nainte. h. Caracterul profetic al Revelatiei. At�t prin perioadele noi ce le inaugureaza, c�t si prin perspectivele ce le deschid spre tinta finala, actele Revelatiei supranaturale si cuvintele care le explica au si un caracter profetic. Proorocirea nu e numai un criteriu extern prin care se dovedeste un fapt al Revelatiei supranaturale, ci face parte din esenta ei. Revelatia confirma astfel si sustine �naintarea noastra spre o tinta finala ascendenta, fac�nd clara �naltimea acestei tinte. Dar chiar �n miscarea ei naturala creatia este �nsufletita de o aspiratie profetica. Ea este miscarea revelatiei naturale spre tinta finala. Adica, chiar revelatia naturala are un dinamism profetic. Dar mersul nostru �nainte, �n baza revelatiei naturale, spre tinta finala, nu ar fi posibil fara luminile si ajutorul Revelatiei supranaturale, dat fiind pacatul care greveaza natura noastra umana. Dar nici Revelatia supranaturala nu se poate dispensa �n conducerea creatiei spre tinta finala de aspiratia naturala a ei si de simtirea naturala a �ndemnului si ajutorul lui Dumnezeu spre progres �n �mprejurarile continuu noi. Astfel, actele si cuvintele lui Dumnezeu �n cele doua feluri de revelatie se �nscriu �ntr-un plan al Lui de conducere a creatiei spre unirea cu Sine, adica, la �ndumnezeire. i. �mplinirea planului de m�ntuire �n Hristos. Hristos prezinta ultima etapa a Revelatiei supranaturale si �mplinirea planului ei. Din El iradiaza forta �mplinirii acestui plan cu �ntreaga creatie si cu tot universul. De aceea perioada de dupa Hristos este ultima etapa a istoriei m�ntuirii. Istoria �n �ntregimea ei este rastimpul �naintarii �n realizarea acestui plan, dar desav�rsirea acestei �mpliniri se face dincolo de istorie, �n veacul viitor. Partea dinaintea acestei �ncheieri este propulsata de Hristos, Care o atrage la starea eshatologica sau a desav�rsirii eterne la care El a dus firea noastra, adica la unirea deplina cu Dumnezeu. Astfel Hristos reprezinta culmea Revelatiei supranaturale si deplina confirmare si clarificare a sensului existentei noastre prin �mplinirea acestei existente �n El, �n care se realizeaza unirea maxima a noastra cu Dumnezeu si, prin aceasta, si desav�rsirea noastra. Dar odata cu aceasta se arata ca absolutul spre care aspiram nu are un caracter impersonal, ci e Persoana. Iar noi intr�nd �n comuniune maxima cu Absolutul ca persoana ne �mpartasim si noi de absolut. Noi suntem chemati sa devenim un absolut dupa har prin participarea la Absolutul personal prin natura. Absolutul personal prin natura vrea sa �mpartaseasca persoana umana de caracterul Sau absolut, �ntruc�t Se face El �nsusi om. Persoana constienta este deja prin creatie un absolut virtual printr-o anumita participare. De aceea peste ea nu se poate trece. Persoana noastra nu participa la absolut prin faptul ca se trece peste ea, ci ram�n�nd om si fiind confirmat �n aceasta calitate. �ntruparea lui Dumnezeu ca om duce la desav�rsire absoluta aspiratie a noastra prin participare. De aceea dincolo de �ntruparea si �nvierea Fiului lui Dumnezeu ca om nu mai pot fi alte acte esential noi ale Revelatiei supranaturale. Istoria m�ntuirii are acum rostul sa dea celor ce cred ocazia de a se face capabili pentru participarea deplina la Absolutul personal, �mpreuna cu Hristos sau �n Hristos. C Lucrarea Cuv�ntului lui Dumnezeu si a Duhului Sf�nt �n desfasurarea Revelatiei dumnezeiesti Progresul �n istoria m�ntuirii, determinat de Revelatie, este un progres �n cunoasterea si realizarea sensului existentei noastre �n Dumnezeu ca comuniune directa si desav�rsita cu Absolutul ca persoana si, �n El, cu toate persoanele semenilor nostri; este un progres �n cunoasterea si realizarea planului de m�ntuire al lui Dumnezeu. Corespunzator cu aceasta, Revelatia este opera Fiului si Cuv�ntului lui Dumnezeu dupa al Carui model e creat omul, �ntruc�t si Fiul �si are originea �n Tatal si raspunde chemarii Lui; dar este si opera Duhului Sf�nt, ca Cel ce ne spiritualizeaza continuu �ntarindu-ne tot mai mult �n libertatea iubitoare eliberata de automatismul naturii. Progresul �n asemanarea omului credincios cu Fiul si Cuv�ntul lui Dumnezeu se realizeaza prin aceea ca El �nsusi ne vine prin istoria Revelatiei tot mai aproape. Apoi, lu�nd El �nsusi chipul nostru ca sa-l refaca unindu-l cu Sine ca model, ne ridica p�na la deplina actualizare a noastra prin �nvierea si �naltarea umanitatii noastre asumate de El, ca baza a �nvierii si �naltarii noastre. Este �n acelasi timp un progres �n spiritualizarea noastra, fara de care nu vom putea �nvia �ntru slava si nu ne vom putea �nalta Ia cer. Aceasta �mpreuna-lucrare a Cuv�ntului lui Dumnezeu si a Duhului Sf�nt se poate observa �nt�i �n Revelatie p�na la �ncheierea ei �n Hristos, si apoi prin Biserica, prin Scriptura si prin Traditie, �n special rolul important al Sf�ntului Duh �n realizarea Revelatiei si �n eficienta ei ulterioara arata ca revelarea Logosului ca sens suprem al existentei si �ntruparea Lui �n natura umana sunt solidare cu actul de spiritualizare a naturii umane, efectuata prin Duhul Sf�nt, si progreseaza �mpreuna. Cuv�ntul lui Dumnezeu care prin Revelatia Vechiului Testament ne pregateste pentru primirea Lui, apoi Se �ntrupeaza, �nviaza si ne atrage si pe noi spre �nviere si spre unirea vesnica cu El, Se descopera �n calitate de sens deplin al existentei noastre, plin El �nsusi de puterea luminatoare si atractiva. �nvierea noastra �n Hristos este astfel scopul Revelatiei si al lumii. Dar Duhul Sf�nt aduce �n noi puterea acestui sens, d�ndu-ne si capacitatea sa ne �nsusim acest sens al existentei si sa ne imprimam de el. Sf�ntul Atanasie cel Mare a spus: "Cuv�ntul a asumat trupul, pentru ca noi sa primim pe Duhul Sf�nt. Dumnezeu S-a facut purtator de trup, pentru ca omul sa poata deveni purtator de Duh"[5]. Sf�ntul Simion Noul Teolog considera ca scopul �ntregii opere a m�ntuirii noastre prin Hristos este sa primim pe Duhul Sf�nt. La r�ndul sau, Nicolae Cabasila spune: "Care este efectul si rezultatul actelor lui Hristos?... Nu e altul dec�t cobor�rea Sf�ntului Duh peste Biserica"[6]. M�ntuitorul �nsusi a spus: "E de folos pentru voi ca sa Ma duc Eu... Eu voi ruga pe Tatal si va va da un alt M�ng�ietor ca sa fie cu voi �n veac" (In. 14, 16; 16, 7). Cuv�ntul si Sf�ntul Duh sunt cele doua Persoane care efectueaza �mpreuna si actualizeaza �n mod solidar toata revelatia si eficienta ei p�na la sf�rsitul lumii. Ei sunt "cele doua m�ini ale Tatalui", adica cele doua Persoane lucratoare, dupa expresia Sf�ntului Irineu. Ele fac �mpreuna straveziu pe Tatal �n mod progresiv: "Stralucirea Treimii iradiaza progresiv"[7]. �ntre Cuv�ntul si Duhul Sf�nt exista o reciprocitate continua a revelarii si Ambii �mplinesc o revelare comuna a Tatalui si o spiritualizare comuna a creatiei. Niciodata Cuv�ntul nu e lipsit de Duhul, Care ne face sa primim pe Cuv�ntul, si nici Duhul Sf�nt, de Cuv�ntul cu Care ne uneste tot mai mult. Dar fiecare din Cei doi are pozitia proprie �n actiunea revelatoare, conform pozitiei din viata interna a Sfintei Treimi. De aceea sunt mereu �mpreuna. Precum �n Sf�nta Treime, Duhul Sf�nt odihnind peste Fiul, sau stralucind din El[8], arata Tatalui pe Fiul, iar Fiul arata Tatalui pe Duhul, exist�nd �ntre Ei o reciprocitate[9], tot asa �n Revelatie si �n eficienta ei ulterioara Fiul trimite �n intimitatea noastra pe Duhul si Duhul �I trimite pe Fiul, sau �l aduce �n fata vederii noastre sufletesti, sau chiar �n noi. Fericitul Augustin spune: "Sa nu g�ndim ca Fiul a fost trimis �n asa fel de Tatal, ca n-a fost trimis si de Duhul Sf�nt"[10]. Iar Sf�ntul Ambrozie zice: "Tatal si Duhul trimit pe Fiul; la fel, Tatal si Fiul trimit pe Duhul"[11]. Dumnezeu ne vine aproape �n starea Sa de comuniune, pentru ca sa ne imprime si noua aceasta stare si acest elan al comuniunii. Lucrarea revelatoare comuna si complementara a Fiului si a Sf�ntului Duh are o dezvoltare. Paul Evdokimov vede aceasta dezvoltare ca o alternare a lucrarilor mereu mai vadite ale Duhului si ale Cuv�ntului. �n Vechiul Testament, Duhul Sf�nt a pregatit venirea Cuv�ntului �n trup, iar Acesta, odata venit �n trup, pregateste venirea Duhului, Care va pregati p�na la sf�rsitul lumii a doua venire, cea �ntru slava, a Cuv�ntului �ntrupat, �nviat si �naltat. "Prin gura proorocilor tot Vechiul Testament este o Cincizecime preliminara �n vederea aparitiei Fecioarei si a acelui "Fie" al ei" '5. Apoi "Cincizecimea apare ca scopul ultim al iconomiei trinitare a m�ntuirii. Urm�nd Parintilor bisericesti se poate chiar spune ca Hristos este marele �nainte-Mergator al Duhului Sf�nt"[12]. Pe de alta parte, Evdokimov observa ca Duhul Sf�nt si Cuv�ntul sunt mereu �mpreuna, dar �ntr-o perioada Se afla Unul pe planul prim, iar �n alta perioada, Celalalt: "�n timpul lucrarii pam�ntesti a lui Hristos, relatia oamenilor cu Duhul Sf�nt se efectua prin si �n Hristos. Din contra, dupa Cincizecime, relatia cu Hristos se efectueaza prin si �n Duhul Sf�nt. �naltarea suprima vizibilitatea istorica a lui Hristos. Dar Cincizecimea restituie lumii prezenta interiorizata a lui Hristos si acum �l reveleaza nu �n fata, ci �n interiorul ucenicilor Sai"[13]. �n Vechiul Testament cuv�ntul lui Dumnezeu este �nca un cuv�nt cu reduse efecte duhovnicesti si prea putin revelat �n ad�ncimile spirituale ale omului, datorita nivelului redus al sensibilitatii spirituale a acestuia. De aceea puterea lui Dumnezeu se manifesta nu numai prin cuv�ntul �nsusi, ci si prin acte �nsotitoare dar exterioare cuv�ntului, caci ele impresionau mai mult poporul la nivelul spiritual cobor�t la care se afla. C�nd Moise primeste pe Sinai Legea, sau cuv�ntul concentrat al lui Dumnezeu, "muntele fumega tot, c� Se pogor�se Dumnezeu pe el �n foc si se ridica de pe el fum ca fumul din cuptor, si tot muntele se cutremura puternic" (les. 19, 18). Aceasta dovedea celor care �l asteptau, pe de o parte prezenta lui Dumnezeu, pe de alta punea o perdea �ntre Dumnezeu si ei. Acest lucru se petrecea si dupa aceea: "Iar dupa ce intra Moise �n cort, se pogora un st�lp de nor si se oprea la intrarea cortului si Dumnezeu graia cu Moise" (les. 33, 9). Peste Cuv�nt, sau peste Moise care �l reprezenta, a stat un zabranic p�na la �ntruparea Cuv�ntului ca om. Iar Duhul nu iradia �n Vechiul Testament �n chip aratat, dec�t arareori.�n Vechiul Testament Cuv�ntul lucra asupra subiectelor umane, insuficient pregatite spiritual, sub acoperam�ntul Legii. De aceea, paralel, Cuv�ntul le impresiona prin acte de putere. Oamenii erau atunci impresionati mai mult de stralucirea celor exterioare. Chiar slava lui Dumnezeu li se arata �ntr-un mod oarecum exterior. Sf�ntul Apostol Pavel zice: "Av�nd deci o astfel de nadejde, noi lucram cu multa �ndrazneala si nu ca Moise, care �si punea un val pe fata sa, ca fiii lui Israel sa nu vada sf�rsitul stralucirii exterioare (prin privirea celei interioare). Dar mintile lor s-au �nv�rtosat, caci p�na �n ziua de azi la citirea Vechiului Testament ram�ne acelasi val, neridic�ndu-se. Caci valul se desfiinteaza �n Hristos. Deci p�na si astazi, c�nd se citeste Moise, sta un val pe inima lor. Iar c�nd se vor �ntoarce catre Domnul, valul se va ridica" (2 Cor. 3, 13-16). Dar �n persoanele din Vechiul Testament, cu o sensibilitate sporita pentru Duhul, din Cuv�ntul iradia si Duhul. Prin aceasta nu numai Duhul Sf�nt pregatea pe cei din Vechiul Testament pentru primirea Cuv�ntului �n trup, ci �nsusi Cuv�ntul pregatea prin Duhul aceasta venire a Sa �n trup. Iar dupa �naltarea Sa la cer, tot El pregateste, prin Duhul ce iradiaza din El, venirea Sa viitoare �ntru slava. "Precum �nainte de venirea vazuta si �n trup, Cuv�ntul lui Dumnezeu venea spiritual la patriarhi si prooroci, pre�nchipuind tainele venirii Lui, tot asa si dupa aceasta sosire vine nu numai �n cei ce sunt prunci, nutrindu-i duhovniceste si duc�ndu-i la viata desav�rsirii cea dupa Dumnezeu, ci si �n cei desav�rsiti, desemn�ndu-le de mai �nainte forma venirii Lui viitoare �n chip ascuns, ca �ntr-o icoana"[14]. �n Vechiul Testament, pe masura ce apar oameni capabili de Duhul �n urma pregatirii prin Lege, lucrarea Acestuia iradiaza mai intens �n ei din Cuv�ntul dumnezeiesc. Acesta e �ndeosebi cazul cu proorocii. �nsusi Cuv�ntul ce li Se comunica lor e mai plin de Duhul, sau de o spiritualitate intrinseca. Prin aceasta oamenii sunt pregatiti pentru salasluirea �ntreaga a Duhului Fiului �n natura umana, odata cu �ntruparea Acestuia ca om. Aceasta se �nt�mpla c�nd oamenii sunt pregatiti pentru a simti iradierea Duhului prin natura umana luata de Cuv�ntul, c�nd aceasta natura e ridicata la at�ta capacitate pentru divin, �nc�t poate primi pe Duhul cu toata sensibilitatea si �l poate iradia spre alti oameni, acestia �nsisi deveniti capabili de perceperea Duhului prin uman. Duhul Sf�nt Si-a facut acum centrul Sau de actiune si de iradiere, �mpreuna cu Cuv�ntul lui Dumnezeu, �n fiinta umana. Acum iese pe primul plan rolul Sau cel mai propriu, care este cel de sfintire si de �ndumnezeire a fiintelor umane. Spiritul uman se descopera acum ca av�nd cea mai mare conformitate potentiala cu Duhul Sf�nt. Revenirea deplina a Duhului Sf�nt �n fiinta umana are loc �n Hristos, pentru ca �n Acesta, �nsusi ipostasul dumnezeiesc al Cuv�ntului devine ipostasul naturii umane, arat�ndu-ne-o pe aceasta capabila de unirea �n cel mai �nalt grad cu Dumnezeu. De acum Duhul Sf�nt �si are centrul Lui de iradiere �n Cuv�ntul devenit om, sau �n Omul care este si Dumnezeu. Aceasta reprezinta �nduhovnicirea cea mai �nalta a fiintei umane, �nsa rezultatul deplin al lucrarii Duhului �n umanitatea lui Hristos este �nvierea Lui. De aceea, din starea Lui �nviata iradiaza �ntreaga lucrare a Duhului. P�na ce nu a �nviat Hristos, Duhul Sf�nt iradia oarecum �n chip ascuns din El, cum iradia �n chip ascuns si din cuv�ntul Vechiului Testament. Dar Hristos �nsusi simtea toata lucrarea Duhului �n Sine, fiind proprie firii Lor comune, precum o simteau �ntr-o anumita masura si ucenicii si toti cei mai apropiati de El. Dar pentru ceilalti ascunderea Duhului continua. Totusi, cei ce aveau ochi sa vada si urechi sa auda sesizau Duhul din El cu mult mai intens dec�t �l simtea poporul Israel �n Moise si �n proorocii Vechiului Testament. �nsa de la �nviere Duhul copleseste trupul lui Hristos si de la Cincizecime cei care cred �n Hristos simt deplina putere a Duhului iradiind din Hristos. Dar trupul Lui nu-l vad pentru ca ochii lor sunt trupesti si vad �nca numai cele aratate trupeste. Dar la �nvierea lor, c�nd si ei vor fi devenit �n �ntregime lumina, c�nd si trupul lor va fi coplesit de Duhul, vor sesiza trupul lui Hristos - prin sensibilitatea spirituala a trupului lor, sporita la maximum pentru prezentele nevazute - coplesit de spiritualitate sau ca organ deplin transparent al Duhului. Deci nu e vorba de o alternare �ntre prezenta directa si indirecta a Fiului si a Sf�ntului Duh, ci de un progres �n �nduhovnicirea noastra odata cu progresul Revelatiei. Revelatia culmineaza �n cobor�rea Duhului Sf�nt la Cincizecime, pentru ca aceasta cobor�re e �n functie de �nvierea si �naltarea lui Hristos cu trupul, ca spiritualizare maxima a acestuia. Prin aceasta �ncepe aplicarea efectului Revelatiei la noi, adica conducerea noastra spre �nvierea si �naltarea cu trupul de catre Duhul lui Hristos, Cel �nviat si �naltat, adica nu numai de Duhul, ci si de Hristos �nsusi. �n �nvierea lui Hristos, sau �n trupul Lui devenit transparent prin Duhul si pentru Duhul, ni se arata �n ce scop e creata lumea; iar �n �nvierea noastra finala, c�nd si trupurile noastre vor fi deplin transparente prin Duhul, printr-o unire desav�rsita cu Hristos, aceasta stare va fi realizata pentru toata creatia. Aceasta arata ca Revelatia consta nu at�t �n descoperirea unei sume de cunostinte teoretice despre un Dumnezeu �nchis �n transcendenta Sa, ci �n actiunea de cobor�re a Lui la om si a �naltarii omului la El p�na la realizarea unirii maxime �n Hristos, ca baza pentru extinderea acestei uniri �ntre Dumnezeu si toti oamenii care cred �n El. Cunostintele date �n Revelatie �nfatiseaza aceasta actiune de cobor�re a lui Dumnezeu si de �naltare a omului care crede. Cuvintele talmacesc doar actiunea aceasta a lui Dumnezeu, fiind totodata si �ndemnuri pentru noi de a colabora, ca aceasta unire sa se faca si �ntre fiecare dintre noi si Dumnezeu. Caci unirea maxima a lui Dumnezeu cu omul care crede nu se face fara colaborarea libera a acestuia. Revelatia are loc, asadar, prin acte si cuvinte, prin lumina si putere; ea este actiune luminatoare si lumina transformatoare a celui ce crede. Ea descopera nu numai ceea ce face Dumnezeu pentru om, ci si ceea ce va deveni el prin actiunea lui Dumnezeu si prin colaborarea sa; ea descopera si sensul si scopul final al existentei umane, sau starea finala pentru care suntem destinati si care constituie �nsasi deplina realizare a noastra. De aceea Revelatia consta nu numai �ntr-o suma de acte realizate de Dumnezeu si �n talmacirea lor prin cuvintele Lui, ci si �n anticiparea si descrierea tintei finale a creatiei, al carei �nceput de realizare l-a pus prin actele sav�rsite. Revelatia are si un caracter profetic, eshatologic. Dar Dumnezeu profeteste prin Revelatie aceasta tinta finala a creatiei, nu printr-o stiinta care prevede �n mod obiectiv si pasiv dinainte unde va ajunge creatia prin ea �nsasi, ci prin aratarea ca va conduce El �nsusi acolo creatia, cu colaborarea ei libera, prin toate actele de putere sav�rsite. Actele de putere si cuvintele lui Dumnezeu cuprinse �n Revelatie �si exercita o eficienta p�na la �mplinirea scopului lor deplin. Adica Revelatia ram�ne activa si �n ea se descrie si aceasta eficienta �n continuare a ei. Dumnezeu, descoperindu-Se �n Revelatie ca factor m�ntuitor activ, profeteste totodata cum va conduce creatia la tinta finala prin actele, sau mai bine zis prin starile dinamice ce le-a realizat �n Hristos ca acte continui ale Sale. El Se prezinta �n Revelatie si ca Profetul care va realiza profetia Sa. Hristos e supremul Prooroc. �n acest sens Revelatia ram�ne activa, desi pe de alta parte continutul ei s-a �ncheiat, �ntruc�t �n ea s-a pus baza dinamica a tot ce se va continua a se face si s-a indicat tot ce se va face. Dumnezeu, Care a lucrat �n cursul Revelatiei, lucreaza la fel �n continuare. Fiul lui Dumnezeu, venind la sf�rsitul Revelatiei prin �ntrupare �n maxima apropiere de noi, devenind prin �nviere, ca om, organul maximei eficiente asupra noastra prin Duhul Sf�nt, pentru a ne duce si pe noi la aceeasi stare, ram�ne �n aceasta apropiere si eficienta maxima transformatoare a tuturor celor create. Logosul, ca sens al tuturor celor create, a devenit prin �ntrupare, �nviere si prin cobor�rea Duhului Sf�nt sensul si scopul interior al lor, sensul si scopul care nu numai le arata ce vor fi, ci le si conduce prin Duhul spre ceea ce acestea trebuie sa fie, descoperind totodata �n El sensul realizat al creatiei si al Revelatiei. Dar Hristos cel revelat �n sensul acesta ram�ne si lucreaza mai departe �n creatie, sau permanentizeaza Revelatia deplina �n eficienta ei spre a conduce pe cei ce cred catre unirea cu EI si �ndumnezeire, si anume, prin spiritualizarea lor treptata prin Duhul Sf�nt, folosind trei mijloace concrete si unite: Biserica, Sf�nta Scriptura si Sf�nta Traditie." TREI MODURI ALE CUNOASTERII LUI DUMNEZEU (CATAFATIC SI APOFATIC IN CUNOASTERE) Cunoasterea catafatica si apofatica Posibilitatea cunoasterii sta in faptul revelarii lui Dumnezeu ca fiinta personala si in capacitatea omului de a intra in dialog cu Dumnezeu. Totusi, teologia a recunoscut totdeauna caracterul limitat al cunoasterii de Dumnezeu si al cunoasterii persoanei, in general. Cu toate ca este obiectul experientei spirituale, prezenta lui Dumnezeu, ca de altfel a oricarei persoane, nu se poate defini si limita, fiind mai presus de orice notiune, atribut si simbol. Personalitatea lui Dumnezeu ramane invaluita chiar in actele Sale de dezvaluire, de aceea se poate spune ca "nimeni n-a vazut vreodata pe Dumnezeu" (In. I, 18).1 Potrivit traditiei patristice, exista o cunoastere a lui Dumnezeu rationala sau catafatica si una apofatica sau negraita. Cea din urma e superioara celei dintai, completand-o pe aceasta. Prin nici una din ele nu se cunoaste insa Dumnezeu in fiinta Lui. Prin cea dintai Il cunoastem pe Dumnezeu numai in calitate de cauza creatoare si sustinatoare a lumii, pe cand prin cea de a doua avem un fel de experienta directa a prezentei Lui tainice, care depaseste simpla cunoastere a Lui in calitate de cauza, investit cu unele atribute asemanatoare celor ale lumii. Aceasta din urma se numeste apofatica pentru ca prezenta tainica a lui Dumnezeu experiata de ea, depaseste putinta de definire prin cuvinte. Dar aceasta cunoastere e mai adecvata lui Dumnezeu decat cunoasterea catafatica. Totusi nu se poate renunta nici la cunoasterea rationala. Chiar daca ceea ce spune ea despre Dumnezeu nu e cu totul adecvat, ea nu spune ceva contrar lui Dumnezeu. Ceea ce spune ea trebuie sa fie numai adancit prin cunoasterea apofatica. De altfel chiar cunoasterea apofatica, atunci cand vrea cat de cat sa se talmaceasca pe sine, trebuie sa recurga la termenii cunoasterii intelectuale, umplandu-i insa mereu cu un inteles mai adanc decat il pot reda notiunile intelectuale.2 Prin cunoasterea catafatica, Dumnezeu este sesizat din prezenta si din lucrarile Lui in creatie. Trei activitati ale lui Dumnezeu pot fi identificate pe aceasta cale: 1. activitatea creatoare, lumea dand marturie evidenta ca Dumnezeu este "creatorul cerului si al pamantului". 2. activitatea proniatoare, care se exprima in legea naturala si in cea scrisa, pe care Dumnezeu le foloseste pentru a conduce omul si creatia spre scopul final. 3. activitatea de judecator, care evidentiaza responsabilitatea omului, prin raportarea faptelor acestuia la iconomia divina. Cunoasterea apofatica sau prin negatie exprima faptul ca Dumnezeu nu poate fi cunoascut dupa modul cunoasterii realitatilor lumii create, adica prin reflectare intelectuala, analitica si folosind conceptele de timp si spatiu. Pentru acest motiv apofatismul prefera sa afirme ceea ce nu este Dumnezeu, mai degraba decat ceea ce este. Pentru acest motiv parintii au respins conceptia lui Eunomie, care pretindea ca il cunoaste pe Dumnezeu asa cum se cunoaste pe el insusi, aplicand lui Dumnezeu categoriile logice ale cunoasterii umane. Ca metoda de cunoastere, apofatismul inseamna evidenta traita a existentei lui Dumnezeu, dupa ce au fost negate prin transcedere existentele create. Afirmatiile negative despre Dumnezeu sunt cele mai adecvate pentru a exprima profunzimea misterului Sau. Apofatismul find o cunoastere experimentala, subiectul sta in fata lui Dumnezeu si are evidenta prezentei Lui. Este un act de contemplatie directa, la care se ajunge prin asceza si rugaciune.3 Relatia catafatic-apofatic in cunoasterea lui Dumnezeu Cele doua feluri de cunoastere se completeaza reciproc. Cunostile dobandite pe cale catafatica trebuie adancite prin cunoasterea apofatica, in timp ce cunoasterea apofatica, pentru a fi coerenta, trebuie sa recurga la termenii cunoasterii intelectuale, carora le da insa un continut mult mai adanc decat notiunile intelectuale. De exemplu: atributele lui Dumnezeu nu sunt numai gandite, ci si experiate direct. Si in cunoasterea rationala, omul isi da seama ca infinitatea lui Dumnezeu e mult mai mult decat o poate prinde el in concepte si, pentru acest motiv, o corecteaza printr-o negare. Ceea ce deosebeste cunoasterea apofatica de cea rationala este faptul ca in prima, omul traieste mai present prezenta lui Dumnezeu ca persoana, fara ca aceasta prezenta sa fie exclusa in cunoasterea rationala. In ambele cunoasteri, revelatia supranaturala are rolul de mijlocitor: cunoasterea apofatica, fara revelatie, ar experia prezenta lui Dumnezeu in mod impersonal. Pentru acest motiv, nu trebuie sa deosebim cunoasterea apofatica de cea rationala prin faptul ca prima ar fi o cunoastere supranaturala revelata, iar a doua, o cunoastere pur naturala. Ambele au la baza revelatia supranaturala, atunci cand este vorba de o cunoastere a lui Dumnezeu ca persoana. Este adevarat, cunoasterea rationala nu face uz de tot continutul revelatiei supranaturale. Pentru acest motiv, gasim cunoastere catafatica si la oameni care nu s-au impartasit in nici un fel de revelatie. 4 Pe masura ce un om progreseaza in viata duhovniceasca, cunoasterea intelectuala se apropie de contemplare, adica de cunoasterea apofatica. Pentru acest motiv, Biserica Ortodoxa afirma posibilitatea unui progres in cunoasterea lui Dumnezeu, care are drept scop prefacerea chipului in asemanare, accentuand apofatismul, adica cunoasterea lui Dumnezeu prin puterea Duhului Sfant, in vreme ce catolicismul accentueaza catafatismul, adica cunoasterea lui Dumnezeu prin analogie cu lucrurile create.5 Vorbind despre cunoasterea catafatica, Sfantul Grigorie de Nazianz spune ca omul ajunge sa-l descopere pe Dumnezeu, in calitate de creator si sustinator al lumii, folosindu-se de "vederea si legea naturala". Vederea il descopera pe Dumnezeu prin frumusetea si finalitatea creatiei, iar legea naturala deduce, din cele vazute si bine oranduite pe Conducatorul lor. Dar in acelasi timp, cunoasterea catafatica nu este suficienta, ci trebuie completata prin cea apofatica, vorbind despre imposibilitatea de a prinde in notiuni prezenta tainica a lui Dumnezeu si avantajul apofatismului: "Mintea prinde numai o umbra a lui Dumnezeu in mod foarte obscur si redus, culegand din cele ce sunt El, ci din cele din jurul Lui, alta imagine din fiecare si incropind un fel de chip al adevarului. Caci El luneca inainte de a fi prins si scapa inainte de a fii inteles, luminandu-ne mintea, daca e curatita, cu repeziciunea unui fulger care nu sta".6 Vorbind despre complementaritatea dintre cunoasterea catafatica sic ea apofatica, Sfantul Maxim Marturisitorul sustine idea ca noi putem cunoaste anumite insusiri ale lui Dumnezeu cu ajutorul ratiunii si deducandu-le din creatie. Bunatatea, viata, nemurirea, simplitatea, neschimbilitatea si infinitatea au existat fiintial "in preajma" lui Dumnezeu. Acestea sunt "lucruri ale lui Dumnezeu" neincepute temporal. Dumnezeu depaseste in mod infinit calitativ si cantitativ, atat pe cele care participa, cat si pe cele participate.7 Cunoasterea lui Dumnezeu in imprejurarile concrete ale vietii Cunoasterea prin afirmatii si negatii a lui Dumnezeu este mai mult o cunoastere intelectuala, iar in cunoasterea apofatica, prin smerenie si experienta duhovniceasca, fac progrese oamenii imbunatatiti, dar toti credinciosii Il cunosc pe Dumnezeu in imprejurarile concrete ale vietii lor. Pe Dumnezeu Il cunoaste fiecare credincios in actiunea providentiala a lui Dumnezeu cu el, prin care este condos in toate imprejurarile vietii sale, prin purtarea de grija a lui Dumnezeu, uneori haraizindu-i-se bunuri, alteori privindu-l in chip pedagogic de ele. Acest mod concret de cunoastere a lui Dumnezeu prin calauzirea lui Dumnezeu este numit de Sfantul Maxim Marturisitorul pronie si judecata. Il cunoastem pe Dumnezeu prin apelul pe care ni-l face in diferite imprejurari, in contactele si solicitarile semenilor, care, uneori, ne pun rabdarea la grele incercari, in necazurile si incercarile care vin asupra noastra cu voia si fara voia noastra, in insuccesele treacatoare sau mai indelungate, in bolile proprii sau ale celor apropiati, in mustrarile constiintei pentru pacatele si greselile savarsite, dar si in ajutorul ce-l primim de la Dumnezeu in biruirea lor, ca si a altor piedici si greutati ce ne stau in cale. Este o cunoastere a lui Dumnezeu care ne sensibilizeaza mai direct fata de Dumnezeu si care ne ajuta la gasirea unui drum propriu de desavarsire, de manifestare a credintei si sporire a dragostei noastre fata de El si semeni. In aceasta calauzire a lui Dumnezeu, cunoastem practice bunatatea, puterea, dreptatea, intelepciunea si marea rabdare a Lui cu noi, ca si grija Lui atenta fata de noi si planul lui Dumnezeu cu noi. In aceasta cunoastere eu nu-L cunoasc in general pe Dumnezeu ca pe Creatorul si Proniatorul a toate, ci Il cunosc in grija Lui speciala pentru mine. In planul Lui cu mine, in care ma conduce in mod special, prin incercarile, apelurile, revendicarile si directiile particulare pe care mi le adreseaza in viata, spre a ma stimula la indeplinirea datoriilor mele sau in remuscarile pentru neimplinirea indatoririlor mele speciale. Indeosebi imprejurarile grele produc in noi o sensibilizare mai acuta si o subtiere a finite noastre pentru viata religioasa. Ele fac sufletul mai sensibil pentru rugaciune mai simtita catre El: "Intru necazul meu catre Domnul am strigat si m-a auzit" (Ps 119, 1). Atunci ne rugam mai insistent, atunci cerem mai aprins ajutorul Lui, experimentandu-L ca pe o Persoana atotbuna, care nu ramane indiferenta la necazurile noastre. Indeosebi psalmii Vechiului Testament dau expresie acestei cunoasteri directe a lui Dumnezeu, in imprejurarile concrete ale vietii. Dumnezeu ni se face cunoscut in toate suferintele si dificultatile noastre, daca cautam sa vedem greselile noastre care stau la baza lor, caci adesea am uitat sa vedem in tot ceea ce avem darurile lui Dumnezeu, purtandu-ne intr-un mod nemultumitor si nerecunoscator fata de El, pentru ca nu le-am folosit ca daruri pentru altii, motiv pentru care ni le si ia inapoi. Cunosterea noastra despre Dumnezeu este in acelasi timp si o cunoastere a noastra insine, a limitelor si neputintelor noastre, de aceea necunoasterea noastra este de fapt lipsa de smerenie, mandrie, nerecunostinta si nemultumire fata de El si semeni. Pe Dumnezeu Il cunoastem si in solicitarile semenilor nostril. In fiecare om ne intampina de fapt Hristos, solicitandu-ne sprijinul si ajutorul. In mana intinsa a saracului este mana intinsa a lui Hristos, in vocea lui auzim vocea lui Hristos, in suferinta lui e suferinta lui Hristos pentru toate madularele Sale, pe care noi o prelungim. In toate Dumnezeu coboara la noi si ni Se face cunoscut. Toate imprejurarile si persoanele cu care venim in contact sunt apeluri ale lui Dumnezeu, prin care El ni se adreseaza sin e solicita si prin care Il intalnim concret in viata noastra. Cunoasterea lui Dumnezeu in imprejurarile concrete ale vietii este deci o cunoastere existentiala a lui Dumnezeu in raporturile Lui directe cu noi, cand experiem caracterul Lui personal si marea Sa iubire fata de noi, ca pe Creatorul, Proniatorul si Mantuitorul nostru.8 Concluzie Am putea rezuma traditia patristica despre cunoasterea lui Dumnezeu in urmatoarele puncte: * exista o putinta naturala de cunoastere rationala afirmativa si negative a lui Dumnezeu; dar ea se mentine foarte anevoie in afara Revelatiei supranaturale si a harului. Ea se datoreaza si unei evidente a lui Dumnezeu in lume. * Cunoasterea prin credinta pe baza Revelatiei supranaturale este superioara cunoasterii rationale naturale si o face si pe aceasta ferma, o limpezeste si o largeste. Cunoasterea aceasta are in ea si o anumita experienta constienta de Dumnezeu, ca o presiune a prezentei personale asupra persoanei omului. Ea e superioara celei din cunoasterea naturala si, ca atare, e ceva ce depaseste cunoasterea rationala afirmativa si negative, desi recurge la termenii afirmativi si negative pentru a se exprima in oarecare masura. * Cunoasterea din credinta se dezvolta prin purificare de patimi, intr-o participare la ceea ce ne comunica Dumnezeu, Care este mai presus de cunoastere. Ea poate fi numita mai degraba necunoastere, sau cunoastere apofatica intr-un grad superior cunoasterii apofatice din credinta amintita la punctul al doilea, pentru ca depaseste tot ce putem cunoaste prin simturi sau prin minte si este mai mult decat simpla presiune a prezentei Persoanei lui Dumnezeu. Ea nu exclude o cunoastere a lui Dumnezeu drept calauza si necesitatea de a-L exprima si acum prin termini afirmativi si negative, desi continutul a ceea ce se cunoaste depaseste intr-o masura cu mult mai mare continutul acestor termini decat cunoasterea Lui prin credinta simpla. * Cel ce are vederea sau trairea aceasta a lui Dumnezeu are in acelasi timp constiinta ca, dupa esenta, Dumnezeu este dincolo si de aceasta vedere sau traire. Aceasta inseamna trairea cea mai intense a relatiei cu Dumnezeu ca Persoana, care in aceasta calitate nu se poate defini, fiind cu totul apofatica. In general, trairea apofatica a lui Dumnezeu este o caracteristica definitorie a Ortodoxiei in Liturghie, Sfinte Taine, ierurgii, superioara celei occidentale, care este sau rationala, sau sentimentala, sau, concomitant, si una si alta. Trairea apofatica echivaleaza cu un simt al misterului, care nu exclude ratiunea si sentimental, dar este mai adanc decat ele.9 DUMNEZEU-SFANTA TREIME. FIINTA, PERSONAE SI COMUNIUNE.FILIOQUE Taina Sfintei Treimi, in general 1. Implicarea Sfintei Treimi in iubirea divina Iubirea presupune totdeauna doua eu-uri care se iubesc sau un eu care iubeste si un altul care primeste iubirea, sau de care cel ce iubeste stie ca e constient de iubirea lui. Si aceasta, intr-o reciprocitate. Dar in acelasi timp iubirea uneste cele doua eu-uri in proportie cu iubirea dintre ele, fara sa le confunde, caci aceasta ar pune capat iubirii. Deci iubirea desavarsita uneste paradoxal aceste doua lucruri: mai multe eu-uri care se iubesc, ramanand neconfundate, si o unitate maxima intre ele. Fara existenta unei iubiri desavarsite si vesnice nu se poate explica iubirea din lume si nu se vede nici scopul lumii. Iubirea din lume presupune ca origine si scop iubirea eterna si desavarsita intre mai multe Persoane divine. Iubirea aceasta nu produce Persoanele divine, cum se afirma in teologia catolica, ci Le presupune. Altfel s-ar putea concepe o iubire impersonala producand si destramand si persoanele umane. Persoanele divine Se mentin desavarsite din eternitate, caci iubirea Lor e iubirea desavarsita, care nu poate spori comuniunea dintre Ele. In acest caz, s-ar fi pornit de la extrema despartire, de la neiubire. Iubirea presupune o fiinta comuna in trei persoane, cum spune invatatura crestina. Iubirea reciproca intre oameni implica si ea mai multe persoane capabile de iubire, in baza unei fiinte a lor in oarecare masura comuna. Dar aceasta iubire nedesavarsita intre noi presupune iubirea desavarsita intre Persoanele divine cu o fiinta comuna. Iubirea noastra se explica din crearea noastra dupa chipul Sfintei Treimi, originea iubirii noastre. Noi stim din Revelatia supranaturala ca Dumnezeu este esenta subzistand in trei Persoane. Dar asa ceva nu exista in ordinea creata si, chiar daca ar exista, ea ar fi cu totul deosebita de subzistenta tripersonala a esentei infinite si necreate. Prin aceasta, chiar exprimata in felul acesta, ea ramane un mister. De aceea nu trebuie sa ne inchipuim ca am inteles complet realitatea Treimii, ramanand la un sens lumesc al Ei. Ea ne devine in acest caz un idol, oprind miscarea spiritului nostru spre misterul plenitudinii vietii mai presus de intelegere. Dar nici nu trebuie sa renuntam la aceasta exprimare, ca si cand ea n-ar spune nimic real referitor la Dumnezeu. In acest caz, fie ca ne-am ineca in indefinitul care nu ne da certitudine despre nimic, deci nici certitudinea existentei eterne prin comuniunea cu realitatea personala divina, fie ca am ramane cu formula unui dumnezeu impersonal sau monopersonal, care nu are in sine duhul comuniunii si deci n-ar fi apt si dispus nici la o comuniune cu persoanele create. Numai un Dumnezeu, Care este Tata si Fiu, explica toata paternitatea si filiatia pamanteasca, spune Dionisie Areopagitul, dezvoltand o afirmatie a Sfantului Pavel(Ef. 3, 15). Caldura reactiilor diferentiate umane provine din existenta unui Dumnezeu care nu e strain de afectiunea unor astfel de relatii. Iar aceste relatii se induhovnicesc de la Dumnezeu prin Duhul Sfant. De aceea, pe de alta parte, relatiile Persoanelor divine sunt incomparabil mai presus de relatiile paterne si filiale umane, cum e si Duhul care le desavarseste. Dionisie Areopagitul zice: "Toata puterea lucrarii noastre intelegatoare merge pana aci, adica pana la intelegerea faptului ca toata paternitatea si filiatia ni s-au daruit din originea paternitatii si din originea filiatiei mai presus de toate si ca aceasta paternitate si filiatie se infaptuiesc in mod duhovnicesc, adica netrupeste, nematerial, spiritual, Duhul ca sursa dumnezeiasca fiind mai presus de orice nematerialitate si indumnezeire inteligibila, cum e si Tatal si Fiul mai presus de toata paternitatea si filiatia". Formula dogmatica a Dumnezeirii unice in fiinta si intreite in Persoane este, ca orice formula dogmatica, marturisirea credintei intr-o realitate care ne mantuieste si deci ne da un minimum pentru intelegere, dat fiind abisalul infinit al Dumnezeirii. Ea delimiteaza invatatura crestina despre Dumnezeu fata de alte invataturi numai in sensul ca o astfel de Dumnezeire este singura mantuitoare, ca baza a comuniunii iubitoare cu noi in eternitate. Dar ea cuprinde prin atata cat ne da cadrul adevaratei infinitati si ne deschide perspectiva participarii personale la ea in veci. Caci in comunitatea perfecta si vesnica a celor trei Persoane, in care subzista supraesenta unica a dumnezeirii, e data infinitatea si desavarsirea vietii iubitoare a Treimii si a fiecarei Persoane. Si ca atare numai prin Ea ne este asigurata comuniunea noastra eterna cu viata infinita a lui Dumnezeu si comuniunea neconfundata intre noi, partasi ai acestei infinitati. Prin aceasta Ea ne asigura persistenta si desavarsirea noastra ca persoane in veci. Fiindu-ne in acelasi timp revelata si mai presus de orice intelegere, ea constituie baza, rezerva infinita, puterea si modelul pentru comuniunea noastra progresiva eterna, dar in acelasi timp ne indeamna la o continua gandire si crestere spirituala, ajutandu-ne sa depasim continuu orice treapta atinsa a comuniunii noastre personale, cu Dumnezeu si intre noi, si sa facem eforturi pentru o intelegere tot mai aprofundata a misterului comuniunii supreme. De aceea Dionisie Areopagitul afirma, tot asa de puternic, certitudinea deosebirii ireductibile a celor trei Persoane divine in unitatea fiintei, cat si caracterul acesteia, de mister inaccesibil intelegerii noastre. "Cele comune ale intregii Dumnezeiri sunt, cum am aratat.. suprabunatatea, supraesenta, supraviata, supraintelepciunea si toate ale negatiei prin depasire.. Iar cele distincte, numele si calitatea mai presus de esenta ale Tatalui, ale Fiului si ale Sfantului Duh, care nu admit nici o schimbare intre ele si nici o confuzie". Tinandu-ne in cadrul acestor doua indicatii patristice esentiale, in expunerea ce urmeaza ne vom abtine de la orice explicare a nasterii Fiului si a purcederii Duhului Sfant, adica ale felului cum exista cele trei Persoane, multumindu-ne sa punem in relief numai unitatea de fiinta si de iubire a Lor. Vrem sa evitam astfel explicatiile psihologiste ale teologiei catolice, care a recurs la ele numai din vointa de a cauta argumente omenesti pentru Filioque, doctrina purcederii Sfantului Duh si de la Fiul. 2. Sfanta Treime, baza mantuirii noastre Mantuirea si indumnezeirea ca opera de ridicare a oamenilor care cred in comuniunea intima cu Dumnezeu, nu e decat extinderea relatiilor afectuoase dintre Persoanele divine la creaturile constiente. De aceea Treimea Se reveleaza in mod esential in opera mantuirii si de aceea Treimea e baza mantuirii. Numai existand un Dumnezeu intreit, Una din Persoanele dumnezeiesti - si anume Cea care Se afla intr-o relatie de Fiu fata de Alta si poate ramane in aceasta relatie afectuoasa de Fiu si ca om - Se intrupeaza, punand pe toti fratii Sai intru umanitate in aceasta relatie de fii fata de Tatal ceresc, sau pe Tatal Sau in relatie de Parinte cu toti oamenii. Sfantul Ioan Damaschin spune: "Intruparea e modul unei a doua subzistente, acomodata numai Fiului cel Unul Nascut si Cuvantului, ca sa ramana neschimbata proprietatea Lui personala", sau ca sa ramana si ca om in relatia de Fiu, cu Tatal. Sfantul Grigorie de Nazianz zice: "Impacati-va cu Dumnezeu (2 Cor. 5, 20) si Duhul nu-L stingeti (1 Tes. 5, 19); mai bine zis, Hristos sa Se impace cu voi si Duhul sa va lumineze. Iar daca voi persistati in vrajba, noi ne pastram Treimea si vom fi mantuiti de Treime". Prin Fiul intrupat intram in comuniune filiala cu Tatal, iar prin Duhul ne rugam Tatalui, sau vorbim cu El ca niste fii. Caci Duhul Se uneste cu noi in rugaciune. "Duhul este Cel in Care ne rugam si prin Care ne rugam". "Iar aceasta nu inseamna nimic altceva decat ca Acelasi isi aduce Lui insusi rugaciunea si inchinarea". Dar aceasta rugaciune ce o aduce Duhul, in noi, Lui insusi o aduce in numele nostru, iar in ea suntem antrenati si noi. El Se identifica prin har cu noi, ca noi sa ne identificam prin har cu El. Duhul elimina prin har distanta intre eu-ul nostru si eu-ul Lui, creand prin har intre noi si Tatal aceeasi relatie pe care El o are dupa fiinta cu Tatal si cu Fiul. Daca in Fiul intrupat am devenit fii prin har, in Duhul dobandim constiinta si indraznirea de fii. Fiul, Intrupandu-Se, isi marturiseste si ca om dragostea de Fiu fata de Tatal, dar o dragoste ascultatoare, sau il reveleaza oamenilor pe Tatal, ca acestia sa-L iubeasca intocmai ca pe Tatal. Totodata Tatal marturiseste Fiului, in calitatea Acestuia de Fiu intrupat, si prin El si noua, iubirea Sa de Tata. Iar Duhul Sfant spiritualizeaza umanitatea asumata de Fiul, indumnezeind-o sau facand-o apta de participarea la iubirea Ipostasului divin al Fiului fata de Tatal Lui. Revelarea Treimii, prilejuita de intruparea si activitatea pe pamant a Fiului, nu e decat o atragere a noastra dupa har, sau prin Duhul Sfant in relatie filiala a Fiului cu Tatal. Actele de revelare ale Treimii sunt acte mantuitoare si indumnezeitoare, sunt acte de ridicare a noastra in comuniunea cu Persoanele Sfintei Treimi. De aceea Sfintii Parinti iau toate dovezile pentru Sfanta Treime din opera de mantuire realizata in Hristos. Un dumnezeu monopersonal nu ar avea in sine iubirea sau comuniunea eterna, in care sa voiasca sa ne introduca si pe noi. El sau nu s-ar intrupa, ci ne-ar trimite o invatatura cum sa traim in mod drept, sau, daca s-ar intrupa, nu s-ar aseza ca om intr-o relatie cu Dumnezeu ca si cu o persoana deosebita, ci si-ar da si ca om constiinta ca e suprema realitate; iar constiinta aceasta sau ar da-o tuturor oamenilor, sau s-ar infatisa pe sine si in calitate de om ca lipsit de smerenia omului in relatia cu Dumnezeu, ca si cu unul care nu e ipostasul propriu, ci un ipostas deosebit. Dar in Hristos suntem mantuiti, intrucat in El avem relatia dreapta si intima cu Dumnezeu. In Hristos suntem mantuiti intrucat in El si, din El avem toata inaltimea si toata smerenia, toata caldura comuniunii si pastrarea vesnica a fiecarei persoane. Hristos e Fiul egal in fiinta cu Tatal, dar intr-o relatie de Fiu fata de Tatal si, in acelasi timp, Omul care Se roaga si Se jertfeste Tatalui pentru fratii Sai intru umanitate, invatandu-i si pe ei sa se roage si sa se jertfeasca. Un dumnezeu intrupat care n-ar fi Fiul unui Tata nu s-ar mentine ca persoana prin relatia fata de alta persoana egala cu ea. Umanitatea asumata de el s-ar scufunda in el ca intr-un abis impersonal, neparticipand la iubirea Fiului fata de Tatal. 3. Reflexe ale Sfintei Treimi in creatie A fost o vreme cand coincidenta celor opuse era socotita incompatibila cu ratiunea. Oriunde se intalnea o sinteza de felul acesta - si toata realitatea este asa -ratiunea o faramita in notiuni ireconciliabile, contradictorii, ridicand pe unele impotriva altora, sau cautand sa le contopeasca cu forta. Ratiunea s-a obisnuit acum sa uneasca principiul distinctiei si al unitatii in intelegerea realitatii in asa masura, incat nu-i mai este deloc greu sa vada modul antinomic de a fi al intregii realitati. Pentru ea este azi un fapt general ca pluralitatea nu sfasie unitatea, si unitatea nu anuleaza pluralitatea. Este un fapt ca pluralitatea este in mod necesar interioara unitatii, sau ca unitatea se manifesta in pluralitate. Este un fapt ca pluralitatea mentine unitatea si unitatea, pluralitatea, si ca slabirea uneia din acestea inseamna slabirea sau disparitia vietii sau existentei unei entitati oarecare. Acest mod de a fi al realitatii e recunoscut azi ca superior notiunii de odinioara a rationalului, iar notiunea rationalului a devenit, sub forta realitatii, complexa si antinomica. Afirmatii care se considerau odinioara ca irationale din pricina caracterului lor aparent contradictoriu, se recunosc acum ca indicand o treapta fireasca spre care trebuie sa se intinda ratiunea, ca treapta a carei intelegere constituie destinul firesc al ratiunii, si care e un chip al caracterului supranatural al unitatii perfecte a celor distincte in Sfanta Treime. Multi vad azi pluralitatea intregii creatii specificata in tot felul de trinitati. Bernhard Philibert declara: "Intreaga creatie este un reflex intreit al Treimii". 4. Sfanta Treime, taina perfectei unitati a Persoanelor distincte Efortul spre intelegerea constitutiei unitar-distincte a realitatii ne ajuta sa ne inaltam spre paradoxul suprarational al unitatii perfecte a celor trei Persoane distincte, pe care o reprezinta unitatea de fiinta a celor trei Persoane dumnezeiesti. Urcand spre aceasta intelegere, urcam spre promovarea unei tot mai mari unitati intre noi ca persoane umane distincte. Caci cel mai apropiat chip al Sfintei Treimi e unitatea de fiinta si distinctia personala a oamenilor. Desigur, acest efort nu ajunge sa ne ridicam prin noi insine spre o mai mare intelegere a Sfintei Treimi, cunoscuta prin Revelatie, si la adancirea unitatii intre noi. Ci e necesar ca sa fim ajutati de harul insusi al Sfintei Treimi, sau de puterea Ei care intareste in noi unitatea, fara sa ne slabeasca ca persoane, si prin aceasta ne ajuta sa intelegem tot rnai mult o asemenea unitate suprema intre persoanele care raman neconfundate. Pentru intelegerea acestei unitati supreme a unor persoane distincte e necesara insasi puterea ei, folosindu-ne de unitatea imperfecta a persoanelor umane numai ca de un chip obscur al Sfintei Treimi. Raspunzand celor ce obiectau ca si oamenii formeaza o singura umanitate si totusi sunt multi oameni, de aceea si in Dumnezeire trebuie sa admitem trei dumnezei, Sfantul Grigorie de Nazianz spune: "Dar aci (la oameni) comunul infatiseaza unitatea numai contemplarii mintii. Caci cele singulare sunt divizate foarte mult intre ele prin timp, prin afecte, prin putere". Afirmand unitatea lui Dumnezeu in Treime fata de multi zei ai elinilor, Sfantul Grigorie zice: "Dar pentru noi Dumnezeu este unul, pentru ca una este Dumnezeirea si toate cele din El se refera la aceasta unitate, chiar daca e crezuta intreita. Caci nu e Unul mai mult Dumnezeu si Altul mai putin. Nici Unul mai intai si Altul mai tarziu. Nici nu se taie prin vointa, nici nu se divizeaza in putere, nici nu e ceva in Dumnezeu din cele proprii celor divizate, ci Dumnezeirea e neimpartita in cele deosebite, daca vrem sa graim pe scurt. E ca o unica si indistincta lumina in trei sori intr-o inferioritate reciproca. Cand privim spre Dumnezeire si spre prima cauza si spre unicul principiu, cugetam pe Unul. Dar cand ne atintim spre Cei in Care este Dumnezeirea, si spre Cei ce sunt din prima cauza in mod netemporal si de slava egala, trei sunt Cei inchinati". La fel spune Sfantul Ioan Damaschin: "Cei trei sori care se compenetreaza sunt o singura lumina". Iar un tropar din slujba ortodoxa a inmormantarii spune: "O Dumnezeire in trei straluciri". Sfantul Vasile cel Mare spune ca la oameni fiinta este dispersata, iar in ipostasuri vedem aceasta fiinta dispersata. In Persoanele Sfintei Treimi insa "se vede o continua si infinita comunitate". Sau: "Cugetarea nu reda nici o gradatie, care sa fie ca un spatiu intre Tatal si Fiul si Duhul Sfant. Pentru ca nu e nimic care sa se intercaleze in mijlocul Lor, nici vreun alt lucru subzistent, afara de firea dumnezeiasca, incat sa o poata imparti prin inserarea a ceva strain, nici golul vreunei existente fara subzistenta, care ar produce o fisura in intregul fiintei divine, intrerupand continuitatea prin intercalarea golului". Cand cugetam pe Tatal ca necuprins, ca necreat, il cugetam si pe Fiul si pe Duhul Sfant, pentru ca infinitatea, slava, intelepciunea Tatalui nu e despartita de a Fiului si a Sfantului Duh, "ci se contempla in Acestia comunul neintrerupt si neimpartit". "Caci nu se va putea in nici un fel inventa vreo taiere sau impartire, incat sa poata fi cugetat Fiul fara Tatal, sau Duhul despartit de Fiul, ci se admite in Acestia o negraita si neinteleasa comunitate si distinctie, nici deosebirea ipostasurilor netaind continuitatea firii, nici comunitatea firii neconfundand particularitatile semnelor (ipostatice)". Sfantul Atanasie spune si el: "Dar daca zicem ca Fiul este, vietuieste si exista de Sine asemenea Tatalui, prin aceasta nu-L despartim de Tatal, cugetand unele spatii si distante prin care ar fi despartiti trupeste. Caci credem ca Ei sunt uniti in chip nemijlocit si nedistantat si sunt nedespartiti intre Ei. intreg Tatal il are pe Fiul intreg in sanul Sau si intreg Fiul e impreuna concrescut cu Tatal si Se odihneste neincetat in sanurile parintesti". De fapt exista si intre noi o continuitate de natura. Sfintii Parinti nu o vedeau deplin, caci constiinta naturii si reflexia spirituala mai putin avansata de atunci nu le dadeau posibilitatea sa o observe. Dar in comparatie cu unitatea fiintei lui Dumnezeu, unitatea naturii noastre este mult redusa. "Noi suntem nu numai compusi, ci si contrari noua insine si unii altora, neramanand nici o zi in mod curat aceiasi, cu atat mai putin toata viata. Dar si curgem si cadem cu sufletele si cu trupurile". "Pe cand Tatal, Fiul si Duhul Sfant nu Se mp din continuitatea reciproca". Fiecare Persoana a Sfintei Treimi, revelandu-Se in lume si lucrand in oameni si intre oameni, manifesta unitatea desavarsita fata de celelalte doua Persoane prin fiinta si prin iubirea desavarsita fata de Ele. Dar in acelasi timp aduce si oamenilor iubirea Sa, din iubirea ce o are fata de celelalte Persoane. Iubirea noastra intre noi nu e desavarsita pentru ca nici unitatea de fiinta intre noi nu e desavarsita. Noi suntem chemati sa crestem in iubirea desavarsita intre noi si fata de Dumnezeu, prin energiile dumnezeiesti necreate, care reprezinta unitatea de fiinta a lui Dumnezeu adusa intre noi, si marind unitatea fiintei noastre umane. a. Deosebirea intre deofiintimea divina si cea umana S-ar putea concretiza continuitatea naturii umane, subzistenta concret in multe ipostasuri, ca un fii- pe care apar, unul dupa altul, ipostasurile ca diverse noduri. intre ele nu e un gol total, ci o subtiere a naturii care apare in ele ingrosata, sau in actualizarea tuturor virtualitatilor ei. Fara continuitatea dintre persoanele umane, prin firul subtiat al naturii, nu s-ar putea intelege si nici mentine diversele ei concretizari in persoane. Dar nu se poate spune ca intai exista firul si apoi apar nodurile. Sau ca firul subtiat dintre ele nu le apartine lor in comun. Nu se poate spune nici ca nodurile produc firul dintre ele. Ci si firul si nodurile, sau unele din nodurile ei, exista simultan. Prin fir comunica nodurile si se aduc unele pe altele la existenta. Ele isi pot deveni tot mai interioare unul altuia. Intr-un fel, fiecare ipostas uman poarta toata natura, realizata in nodurile ipostatice si in firul ce le uneste. Nu se poate vorbi de indivizi umani in sensul propriu, ca concretizari cu totul izolate ale naturii umane. Fiecare ipostas e legat de celelalte in mod ontologic si aceasta se manifesta in necesitatea lor de a fi in relatie. Prin aceasta ele au caracter de persoane si adevarata lor dezvoltare consta in dezvoltarea lor ca persoane, prin comunicarea tot mai stransa intre ele. Prin relatie pozitiva firul dintre ele se poate ingrosa, prin distanta si lupta intre ele firul acesta se poate subtia, pana aproape de o rupere a firului sau de o sfasiere a naturii umane, nu ca unitate ontologica, ci ca unitate chemata sa se manifeste si in unitatea vointei. Sfantul Maxim Marturisitorul spune: "Noi am fost creati la inceput intr-o unitate a firii, dar diavolul ne-a despartit intre noi si de Dumnezeu si a impartit firea in multe opinii si inchipuiri, folosindu-se de alegerea vointei noastre". Prin finii mai subtiat al naturii umane, care leaga persoanele, are loc o miscare continua de la una la alta, o strabatere si o primire a uneia in alta, fara ca sa inceteze a se mentine distincte prin mentinerea acestei punti intre ele. Dar intre persoanele umane nu e numai un singur fir liniar. In acest caz nici o persoana n-ar putea avea o relatie directa decat cu o singura persoana deosebita de ea. De fapt de la fiecare persoana duc fire la toate persoanele, care pot fi actualizate sau nu in relatii directe. Fiecare persoana e centrul unor raze nesfarsite asemenea unei stele; sau persoanele sunt legate prin razele lor ca intr-o uriasa plasa de ochiuri. Prin razele lor dau si primesc; razele lor sunt in acest fel comune si totusi persoanele sunt centre deosebite ale razelor care pornesc din ele si vin spre ele. Fiecare persoana e centrul atator fire actuale cate persoane se afla in relatie cu ea si centrul atator fire virtuale cate persoane pot fi in relatie cu ea. Si fiecare persoana poate lua un loc de centru fata de orice alta persoana. Plasa aceasta de ochiuri se dezvolta continuu din ea insasi, o parte trecand, alta adaugandu-se, ca intr-o sfera de ochiuri tot mai dese. Deci nici deofiintimea umana nu consta numai in identitatea unei naturi posedate de persoane distantate; ci, intr-o unica fiinta purtata de toate ipostasurile intr-o solidaritate, desi unele persoane se mantuiesc covarsite de Duhul lui Hristos, altele nu. Aceasta ne-o spune si definitia de la Calcedon, in care se spune ca Hristos estede o fiinta cu noi dupa umanitate. Asa se explica in ordinea creata umana (ca si in ordinea celorlalte genuri si specii) paradoxul unitatii in pluralitate. Dar Ipostasurile Sfintei Treimi nu sunt unite in aceeasi natura numai prin firele subtiate care Le unesc dar Le si despart in oarecare masura. Nici un fel de subtiere a naturii divine nu se poate cugeta intre Ele. Toate trei sunt in mod desavarsit Unul in Altul, posedand impreuna intreaga natura divina si Toate poseda in mod comun intreaga fire fara nici o slabire a continuitatii intre Ele. Ca sa intelegem intrucatva aceasta, trebuie sa avem in minte faptul ca natura divina este in intregime spirituala si de o spiritualitate mai presus de orice spiritualitate cunoscuta sau imaginata de noi. Ca atare Ipostasurile divine sunt libere de oricare impermeabilitate si de persistenta in alaturare, de care nu sunt scutite cu totul ipostasurile umane, pe care le-am imaginat, de aceea, ca niste noduri. Ipostasurile divine sunt total transparente Unul, Altuia si in interioritatea iubirii desavarsite. Deofiintimea Lor nu se mentine si nu se dezvolta prin firele subtiri care Le-ar uni ca purtatoarele aceleiasi fiinte, cum e cazul la oameni; ci Fiecare poarta in mod comun cu Celelalte intreaga fire. Ele isi sunt prin aceasta deplin interioare, neavand sa sara peste o punte subtiata intre Ele pentru a realiza printr-o astfel de comunicare o mai mare unire intre Ele. Infinitatea Fiecaruia nu lasa posibilitatea unei astfel de subtieri a naturii divine intre Ele. Ele se pot asemana, cum spun Sfintii Parinti, mai mult cu trei sori supraluminosi si supratransparenti, care se cuprind si se arata reciproc, purtand in mod nedespartit aceeasi lumina infinita intreaga. "Cine Ma vede pe Mine vede pe Tatal... Credeti-Ma ca Eu sunt intru Tatal si Tatal intru Mine", a spus Mantuitorul (In. 14, 9, 11). Iar sfantul Vasile spune: "Cine cugeta la chipul Fiului, si-a intiparit in sine pecetea Ipostasului parintesc.. contempland frumusetea nenascuta in cea nascuta". Tatal, sau Soarele ca subzistenta paterna a luminii infinite, face sa apara in El pe Fiul, sau Soarele ca reflex al intregii lumini infinite, subzistenta in Tatal. Tatal Se proiecteaza pe Sine in Sine ca Soare filial, vazandu-Se mai departe prin Acesta si cuprinzandu-L pe Acesta, sau aratandu-Se si mai luminos prin Acesta. Si tot El Se proiecteaza pe Sine in Sine ca un alt Soare, sau ca Duhul Sfant, aratandu-Se prin Acesta si mai luminos pe Sine, Soarele patern, si pe Fiul, Soarele filial. Sunt trei ipostasuri reale, trei moduri reale in care subzista aceeasi lumina infinita. Fiecare transpare ca purtator al aceleiasi lumini infinite prin Celelalte doua, fiind interior Lor si avandu-Le interioare pe Acelea. Dar in ordinea sipirituala, subzistenta luminii ca soare inseamna subiect constient. Subiectul nu se poate desparti de constiinta, constiinta nu se poate desparti de subiect, caci constiinta este in acelasi timp realitate si putere, ea fiind totdeauna predicatul unui subiect. Faptul ca vorbim de Ipostasurile divine ca subiecte nu inseamna ca reducem natura divina la o realitate nesubiectiva. Persoana nu aduce caracterul de subiect ca ceva nou in natura divina. Caci persoana nu e decat modul de subzistenta reala a naturii. Dar aceasta nu inseamna nici ca exista o fiinta impersonala, care-si da caracter de subiect. Fiinta nu exista real decat in ipostas, iar daca e spirituala, in subiectul constient. Dar se poate spune mai departe: esenta spirituala subzistenta numai in subiect implica totdeauna o relatie constienta intre subiecte, deci o ipostaziere a ei in mai multe subiecte, intr-o compenetrare si transparenta reciproca perfecta, in ceea ce a numit Sfantul Ioan Damaschin perihoreza. Caci un subiect nu poate avea o bucurie de existenta fara comuniunea cu alte subiecte. In unitatea desavarsita a Treimii, in constiinta fiecarui subiect trebuie sa fie perfect cuprinse si transparente constiintele celorlalte doua subiecte si, prin aceasta, insesi subiectele purtatoare ale lor. Deci esenta spirituala suprema subzistenta e nu un subiect constient singular, ci o comunitate de subiecte, care sunt deplin transparente. Treimea Persoanelor divine tine de esenta divina, fara ca cele trei Persoane sa Se confunde in unitatea esentei. Sfantul Atanasie zice: "A spune de Fiul ca putea si sa nu fie, e o impietate si o indrazneala ce atinge fiinta Tatalui; caci putea ea sa nu fie ceea ce e propriu ei? Aceasta e asemenea cu a zice: putea sa nu fie bun Tatal. Dar precum Tatal e bun vesnic prin fire, asa e nascator vesnic prin fire. Iar a zice: Tatal voieste pe Fiul si Cuvantul voieste pe Tatal nu arata o vointa antecedenta (nasterii), ci indica autenticitatea aceleiasi firi si calitatea si identitatea fiintei". Iar Sfantul Vasile zice: "Binele este pururea in Dumnezeu Cel mai presus de toate; dar e un bine ca sa fie Tata al unui astfel de Fiu; deci niciodata nu lipseste binele din El, nici nu vrea sa fie Tatal fara Fiul; iar voind, nu e fara putere; iar voind si putand, e firesc sa aiba vesnic pe Fiul, pentru ca vesnic El voieste sa fie binele". b. Fiinta si Persoane in Sfanta Treime In amandoua textele acestea existenta Persoanelor divine e dedusa din bunatatea lui Dumnezeu. Dar bunatatea e socotita de Dogmaticile de scoala ca o insusire a fiintei divine. Sfintii Parinti gandesc mai complex. Ei nu cugeta fiinta separat de Persoana. Bunatatea fiintei se arata in relatia dintre Persoane. Desigur, ei nu confunda prin aceasta Persoanele, pentru ca nasterea e o proprietate incomunicabila a Tatalui. Dar in actul nasterii se manifesta in acelasi timp, intr-un anumit fel personal, insusirea fiintei divine de a fi buna. Fiecare Persoana manifesta insusirile comune ale fiintei din pozitia Sa proprie. Plenitudinea existentei, proprie fiintei divine, plenitudine de care tine si bucuria si fericirea deplina care nu poate avea decat forma de subiectivitate pura, nu poate fi traita de un singur eu. Bucuria de unul singur nu e bucurie deplina, deci nici o plenitudine de existenta. Iar bucuria de existenta comunicata de un eu altui eu, trebuie sa fie in cel ce o primeste tot asa de deplina ca si in cel ce o daruieste. Deci si plenitudinea de existenta. Dar aceasta inseamna daruirea deplina a unui eu altui eu, nu numai o daruire a ceva din sine, sau din bunurile sale. Ea trebuie sa fie corelatie de daruire si de primire totala intre doua eu-uri, pentru a realiza un fel de cuprindere reciproca a eu-urilor, care pe de alta parte raman distincte in aceasta cuprindere. In iubirea deplina persoanele nu se daruiesc si nu se accepta numai reciproc, ci se si afirma reciproc si personal, se pun in existenta prin daruire si primire. Iubirea divina este atoteficienta. Tatal pune pe Fiul din veci in existenta, prin daruirea integrala a Sa, iar Fiul afirma pe Tatal din veci continuu ca Tata, prin faptul ca Se accepta ca pus in existenta prin Tatal, prin faptul ca Se daruieste Tatalui ca Fiu. Afirmandu-se reciproc in existenta in distinctia lor, prin iubirea perfecta actele prin care se savarseste aceasta sunt acte din veci si au un caracter de acte cu totul personale, desi sunt acte in care Persoanele divine sunt impreuna active. Daca iubirea tine fiintial de Dumnezeu, atunci si raportarea reciproca in care se manifesta iubirea Lor trebuie sa aiba o baza fiintiala, desi pozitiile pe care le ocupa Persoanele in aceasta raportare sunt neschimbate intre Ele. in Dumnezeu trebuie sa fie Tata si Fiu si Duh Sfant. Dar Persoanele nu-Si schimba aceste pozitii intre Ele. Pe de alta parte, fiinta fiind una si fiind iubirea desavarsita, raportarea e ca de la egal la egal, nu ca de la superior la inferior, nici ca intre straini. Daca Dumnezeu ar trebui sa Se raporteze la ceva strain de Sine, ar insemna ca are lipsa de ceva deosebeit de Sine. Raportarea lui Dumnezeu trebuie sa aiba loc in El insusi, dar totusi intre eu-uri deosebite, pentru ca raportarea si deci iubirea sa fie reala. Ca sa mentinem definitia iubirii ca act divin fiintial si in acelasi timp definitia acestui act ca relatie, iar fiinta divina ca una, e necesar sa vedem fiinta divina simultan ca unitate- relatie, ca relatie in sanul unitatii. Nici unitatea nu trebuie sfaramata in favoarea relatiei, nici relatia anulata in favoarea unitatii. Or, Sfanta Treime e mai presus de deosebirea intre unitate si relatie, asa cum le intelegem noi. Raportarea reciproca este act, iar actul acesta este fiintial in Dumnezeu si in acelasi timp indica o distinctie a Celor ce Se raporteaza Unul la Altul. Raportarea este comuna in Dumnezeu, desi fiecare Persoana are alta pozitie in acest act comun al raportarii: "Subiectul adevarat este o raportare a Celor trei, dar o raportare care apare ca esenta, o raportare esentiala". c. Fiecarui Subiect treimic ii sunt interioare Celelalte doua Fiecarui Subiect treimic ii sunt interioare Celelalte. Fiecarui Subiect treimic ii sunt in acelasi timp desavarsit transparente Celelalte, ca alte eu-uri ale Sale. Fiul apare in constiinta Tatalui prin actul nasterii ca o alta Sine. Dupa Sfintii Parinti, Sinea Tatalui nu S-ar cunoaste pe Ea insasi daca n-ar avea in oglinda constiintei Sale pe Fiul ca o alta constiinta a Sa. Aceasta nu inseamna ca Fiul ii aduce Tatalui din afara cunoastere de Sine, ci ca Tatal numai intrucat e subzistenta esentei divine ca Tata, deci intrucat e nascator al Fiului, Se cunoaste pe Sine. Cu alte cuvinte esenta divina, numai intrucat subzista real ca trei Ipostasuri, e lumina; sau faptul ca e lumina se arata in aceea ca subzista in trei Ipostasuri ce Se cunosc impreuna. Sfantul Atanasie zice: "Dumnezeu e sau intelept si nu necuvantator, sau, dimpotriva, neintelept si necuvantator. Daca e al doilea lucru, absurditatea reiese de la sine. Iar daca e primul lucru, e de intrebat cum e intelept si cuvantator. Oare avand Cuvantul si intelepciunea din afara, sau din Sine? Daca din afara, va fi cineva care I le-a dat Lui si inainte de a le primi a fost neintelept si necuvantator". Iar Sfantul Grigorie de Nyssa zice: "Caci daca Fiul, precum zice Scriptura, e puterea si intelepciunea si adevarul si lumina si sfintenia si pacea si cele asemenea, inainte de a fi Fiul, cum socotesc ereticii, n-ar fi desigur nici acestea. Iar nefiind acestea, vor intelege desigur sanul parintesc gol de aceste bunuri". Sinea Tatalui Se cunoaste pe Ea insasi prin faptul ca Se cunoaste din imaginea Sa, din Fiul, precum Fiul Se cunoaste privindu-Se in Tatal ca modelul Sau. Subiectul Tatalui naste o imagine a Sa, ca prin ea sa Se cunoasca pe Sine. Insa conditia cunoasterii Sale reale Io da nu o simpla imagine gandita a Lui, ci o imagine reala, care prin existenta ei ii arata nu numai ce poate sa gandeasca, ci si ce poate sa faca si cum poate sa iubeasca, adica o imagine care primeste si ea prin aceasta fiinta Tatalui. Tatal Se cunoaste pe Sine in Fiul si prin Fiul, numai intrucat Fiul ca imagine reala a Tatalui proiecteaza spre Tatal existenta Sa, ca Fiu al Tatalui; dar si Fiul Se cunoaste pe Sine prin aceasta. Tatal Se cunoaste pe Sine in Fiul nu ca intr-o imagine pasiva a Sa, ci ca intr-o imagine activa, care intoarce si ea spre Tatal cunoasterea Sa despre El, cunoastere ce a devenit posibila intrucat a luat nastere ca imagine reala perfecta a Tatalui. Cunoasterea in general uneste in sine caracterul comun al cunoasterii si nasterea unuia din cei doi parteneri ai cunoasterii, din celalalt. Ma cunosc pe mine din ceea ce am produs, intrucat imi seamana. Dar cel mai bine ma cunosc din cel ce reproduce prin nastere chipul perfect al meu, care imi infatiseaza nu numai in mod pasiv chipul meu, ci mi-l comunica si activ. Nasterea Fiului de catre Tatal e premisa cunoasterii de Sine a Tatalui, realizata in mod comun cu Fiul. Fiecare dintre noi se cunoaste nu numai din cel pe care l-a nascut, ci impreuna cu oricare semen al sau, cu care are ipostaziata aceeasi natura. in Dumnezeu insa, al doilea Ipostas nu poate proveni decat din Primul, pentru ca unitatea in Dumnezeu este desavarsita, sau pentru ca unitatea isi are in Dumnezeu insusi ultimul izvor, nu trimite la un izvor superior. Natura divina este ipostaziata in al doilea Ipostas prin nasterea Acestuia din Primul si in al treilea Ipostas prin purcederea din Primul. Nici un Ipostas din Treime nu provine din doua Ipostasuri. Dar intrucat natura umana subzista in multe ipostasuri si in fiecare cu anumite nedeplinatati si nu provine in subzistentele ei dintr-un singur ipostas in mod direct si pentru ca manifesta anumite distante, fiecare ipostas uman se cunoaste pe sine In masura in care cunoaste mai multe ipostasuri si invinge distantele dintre sine si ele. in Dumnezeu insa, Tatal are toata natura ipostaziata numai in Fiul si in Duhul Sfant; si intre Acestia si El nu e nici o distanta. LEGATURA INTERIOARA DINTRE MOARTEA ?I INVIEREA DOMNULUI Crestinatatea apuseana pune accentul in opera de mantuire a Domnului pe moartea Lui. Domnul ne-a mantuit, dupa ea, pentru ca a platit, prin moarte, pretul de rascumparare pentru pacatele noastre. Noi suntem mantuiti pentru moartea Lui. Dimpotriva, unii scriitori rasariteni accentueaza atat de mult bucuria invierii, incat nu mai vad in toata insemnatatea ei taina crucii. In realitate, moartea si invierea Domnului trebuie privite impreuna, ca un intreg. Asa le-au privit Parintii bisericesti, asa le priveste Biserica in viata ei liturgica si de rugaciune. Cand pomeneste de cruce, ea nu uita de inviere si cand se bucura de inviere, se gandeste totodata la cruce. Aceasta indisolubila unitate a celor doua momente in iconomia mantuirii, incep sa o vada astazi si unii teologi (Arseniev, Lot-Borodine, Odo Casel). Unul din acesti teologi a atras atentia ca aceasta indisolubila unitate iradiaza si din textele Sfintei Scripturi). Dar in ce consta aceasta unitate? Ea trebuie vazuta nu numai ca o succesiune necesara, dar externa, a celor doua momente in opera mantuirii, ci ca o anumita prezenta a fiecarui moment in celalalt. Moartea Domnului cuprinde in sine inceputul invierii si starea de inviere a Domnului nu e golita de o anumita prezenta a crucii. Moartea si invierea Domnului constituie impreuna un paradox, nu numai prin aceea ca, desi sunt doua momente contrare, ele totusi se succed, ci si prin aceea ca, desi sunt contrare, ele totusi se cuprind intr-un anumit sens una in alta. Pentru evidentierea generala a acestui fapt misterios, ne putem ajuta de urmatoarele cuvinte ale Mantuitorului: "Ca cel ce se va inalta pe sine, se va smeri, si cel ce se va smeri pe sine, se va inalta" (Mat. 23, 12), si: "Ca cine va vrea sa-si mantuiasca sufletul sau, pierde-l-va pe el: iar cine-si va pierde sufletul sau pentru Mine si pentru Evanghelie, acela il va castiga" (Marcu 8, 35). Socotim ca aceste cuvinte nu indica numai paradoxul unei succesiuni de momente contrare, ci paradoxul cu mult mai ascutit al unei interioritati reciproce a acestor momente contrarii. Cel ce se smereste, in insasi smerenia sa se inalta, atingand "inaltimea gandului smerit", cum s-a spus in ascetica rasariteana. Inaintand cineva in smerenie, inainteaza in inaltime, si invers, inaintand in inaltare, inainteaza in coborare. Iar cel ce-si pierde sufletul pentru Hristos si-l afla nu dupa aceea, ci inca chiar in cursul pierderii lui, precum cel ce si-l apara, chiar in cursul apararii si-l pierde. Ca acesta este intelesul cuvintelor Mantuitorului si nu acela al unei simple succesiuni, ne-o confirma Sfantul Apostol Pavel, care spune: "Nebune, tu ce semeni, nu inviaza de nu va muri" (I Cor. 15, 36). Dar e vadit ca bobul semanat nu moare mai intai de tot, ca abia pe urma sa rasara, ci inca in vreme ce moare, incepe viata cea noua in el. De altfel insasi succesiunea celor doua momente contrare, presupune un inceput al celui de al doilea in cel dintai. Altfel nu s-ar putea explica aceasta succesiune. Sfantul Apostol Pavel revine adeseori asupra acestei idei, afirmand ca in fiecare zi moare dupa omul din afara, ca sa invie dupa cel dinauntru. Dar nu orice moarte initiaza prin ea insasi, dinauntrul ei, invierea, ci numai moartea lui Hristos, care poarta numele special de cruce. Moartea noastra numai intrucat e si ea o moarte in Hristos, sau o cruce, are si ea aceasta virtute. Moartea omului nu produce din sine, invierea, in baza unei legi naturale, cum se imtampla cu bobul semanat in pamant. Numai moartea lui Hristos a invins moartea indeobste, precum numai moartea noastra in Hristos, o poate invinge pentru fiecare dintre noi personal. Existenta faptului misterios ca moartea lui Hristos cuprinde in sine inceputul invierii Lui, ne-o adeveresc insa in mod deplin textele Sfintilor Parinti si cantarile Bisericii. Sf. Proclu, patriarhul Constantinopolului, exprima acest adevar in cuvinte de o mare plasticitate. Ele cuprind ideea ca inca in ziua rastignirii sale, Vineri, Domnul biruieste moartea si iadul. "Infricosate sunt tainele bataliei acesteia. Infricosate trofeele razboiului de sub pamant. Mai presus de orice cugetare e biruinta Celui ce s-a rastignit pentru noi. S-a injugat cu moartea ca un mort: dar a jefuit iadul ca un Dumnezeu tare si puternic... Astazi iadul din nestiinta a inghitit veninul. Astazi moartea a primit pe mortul pururea viu. Astazi s-au dezlegat lanturile oe care le-a faurit sarpele in rai. Astazi s-au slobozit robii cei din veac. Astazi talharul a patruns in raiul pazit de 5500 de ani de sabia inflacarata. Astazi "lumina in intuneric lumineaza" (Ioan I, 5) si a golit toata vistieria mortii. Astazi s-a savarsit intrarea cea noua a imparatului in inchisoare. Astazi "a sfaramat portile de arama si a frant lanturile de fier" (Ps. 106, 16) Cel ce a fost inghitit ca mort simplu si a jefuit ca Dumnezeu Cuvantul. Astazi Hristos, piatra cea din capul unghiului, a clatinat temelia stramoseasca a mortii, a smuls pe Adam si a surpat toata cladirea iadului. Astazi si cei ce plangeau inainte, pe care moartea ii inghitise biruindu-i, striga cu mare glas: "Unde este, moarte, biruinta ta? Unde este, iadule boldul tau?" (I Cor. 15. 55). Ar fi gresit sa se creada ca Sfantul Proclu foloseste cuvantul "astazi" numai, ca expresie a sigurantei pentru niste lucruri care se vor intampla de-abia mai tarziu. E o invatatura clara a Bisericii ca Domnul indata ce a expirat pe cruce ca om, s-a dus cu sufletul la iad, si nu ca sa continuie sa patimeasca, nu ca sa stea acolo ca un mort, ci ca un imparat biruitor, cu slava dumnezeiasca iesita din ascunsul Sau la aratare. Nu e fara semnificatie faptul ca iconografia ortodoxa infatiseaza invierea Domnului prin scena coborarii Lui la iad intru slava, aratand ca viata invierii incepe in El inca din clipa mortii, ca tasnind din ea o putere de viata facatoare, care, desigur, se va dezvolta deplin din clipa invierii Lui. Scriitorii bisericesti rasariteni socotesc ca aceasta se arata in faptul ca din coasta Domnului curge, la cateva ore dupa moartea Lui, sange cald si apa calda, ceea ce e o minune asa de mare, ca evanghelistul Ioan tine s-o adevereasca prin intarirea sa de martor ocular (Ioan XX, 23). Si in aceasta vad ei motivul, pentru care Biserica foloseste caldura la Sfanta Impartasanie. Fara indoiala, din punct de vedere natural, trupul Domnului este mort. Dar el are acum, altfel decat in timpul dinaintea mortii, o putere prin Duhul Sfant, care - aratandu-se intr-un grad neasemanat mai redus, si in moastele sfintilor - se afla din momentul mortii in umanitatea lui Hristos, intr-un chip deosebit. De aceea scriitorii bisericesti din Rasarit numesc trupul Domnului de pe cruce, pe de o parte mort, dar pe de alta parte de viata facator. In acest spirit, Sf. Ioan Gura de Aur socoteste ca orcine se impartaseste de Domnul, pune gura sa, la insasi coasta trupului Domnului de pe cruce. Icoane vechi ortodoxe infatiseaza un inger tinand un potir langa coasta Domnului mort pe cruce, ca sa primeasca sangele cu care se impartasesc credinciosii. De aci s-a nascut tema Graalului, care a aparut intai in Rasarit, in Siria. Dar, desigur, ca apa si sangele ce curg din trupul Domnului de pe cruce, nu sunt de viata facatoare ca apa si sangele natural, ci ca pline de puterea Duhului Sfant. Pe de alta parte, noi si acum band sangele Domnului in Euharistie, il bem din trupul Domnului direct, totul fiind, fara indoiala, acoperit de valul unor simboale. Deci precum trupul Domnului inca mort pe cruce are in el puterea de viata facatoare a Duhului, asa si acum in cer e intr-o stare de jertfa tainica, intr-o continuare a jertfei de pe cruce. Aceasta impletire a mortii si a puterii de viata in Domnul, se arata si in faptul ca altarul de pe care ne impartasim cu Hristos, viata noastra, este vazut in Rasarit camormantul Domnului. Din mormant ne rasare viata. Spiritualitatea rasariteana nu cunoaste acel trup daramat, contorsionat al lui Iisus pe cruce, pe care-l intalnim in iconografia apuseana, care a separat parca cu totul evenimentul mortii Domnului de viata ce se va dezvolta in inviere; dar tot asa, spiritualitatea rasariteana nu slabeste ideea continuarii starii de jertfa a Mantuitorului dupa inviere, cum face teologia catolica, urmata de cea protestanta, care a eliminat cu totul aceasta idee si deci si aspectul Euharistiei ca jertfa. Sunt numeroase textele patristice si cele din cantarile bisericesti, care confirma atat ideea vietii celei noi, rasarita in umanitatea Domnului inca in timpul mortii, cat si ideea despre starea Lui de jertfa de dupa inviere. In ce priveste prima idee, iata cateva expresii tot din Sfantul Proclu: "O, patima curatitoare a lumii! O, moarte, pricina a nemuririi, ce ai odraslit viata! O, pogorare la iad, punte spre inviere celor omorati din veac! O, cruce, doftoria pomului! O, cuie care ati pironit lumea intru cunostinta de Dumnezeu, si ati scos-o de la moarte!... O, burete care ai uscat si ai sters pacatul lumii! O, trestie, care scrii intre cetatenii cerului pe credinciosi si ai zdrobit tirania sarpelui incepator al raului". "Stralucite sunt, asadar, florile patimii de trei zile... Soarele a rasarit celor ce sedeau in intunericul si in groapa cea mai de jos. Slavita este petrecerea in prinsoare a Celui rastignit". Se cuvine sa marturisim ca "mormantul e vistieria mantuirii". Desigur, aceasta se datoreaza faptului ca "in mormant e viata", cum se spune in Prohod, nu un trup pur si simplu mort. Se cuvine sa ne laudam, zice mai departe Sfantul Proclu, cu crucea "prin care s-a rupt zapisul cel vechi". "Darul cel mare al Celui rastignit vesteste invierea". "Acestea sunt darurile Celui rastignit. Acestea trofeele mormantului... Mormantul s-a facut tamaduire paradisului; crucea a dezlegat blestemul pomului". Iar Biserica preamarindu-L pe Domnul in cantari, ii zice: "Stapanirea mortii ai zdrobit cu moartea Ta, Puternice, ca de Tine s-au cutremurat portarii iadului" (Sedealna I, gl. I, dupa I-a catisma la Untrenie); sau: "Cu crucea Ta ai stricat blestemul de pe lemn, cu ingroparea Ta ai omorat stapania mortii" (Stihira V, gl. II, la Vecernie); sau: "In iad pogorandu-Te ca un puternic, pe cei ce asteptau acolo venirea Ta i-ai rapit ca dintr-o mana puternica" (La stihoavna, stihira III, gl. II); sau adresandu-se Nascatoarei de Dumnezeu, spune: "Prin crucea Fiului tau, iadul s-a surpat si moartea s-a omorat si cei morti au inviat" (Sedealna III, gl. II, la Utrenie, dupa I-a catisma). Iar coborand in iad, Mantuitorul le spune celor de acolo: "Acum am biruit, Eu sunt invierea" (Stihira VI-a, gl. III, la Vecernie). Si iarasi, adresandu-se Domnului, Biserica ii spune: "Pogorarea Ta in iad infricosata a fost tiranului" (Stihira a VII-a, gl. IV, la Vecernie), sau: "Punandu-Te in mormant, pe cei ce locuiau in mormanturi i-ai inviat, nestricaciune si viata daruind neamului omenesc" (Stihira a II-a, la stihoavna, gl. IV, Vecernie). Biserica lauda "pe Cela ce pe cruce a inflorit viata neamului nostru" (la Liturghie, dupa Fericiri, glas V). Si insasi crucea o numeste "facatoare de viata" (Stihira I, gl. IV, la Vecernie). Si adresandu-se iarasi Lui, Biserica ii zice: "Inoitu-ne-ai pre noi prin crucea Ta, daruindu-ne noua viata si nestricaciune" (Stihira a V-a, gl. VI, la vecernie); sau: "Stralucit-ai pe cruce" (A Nascatoarei, la stihoavna, gl. VI). Ba insasi moartea Domnului este numita "de viata facatoare" (Ipacoi, la Utrenie, glas VI); sau: "Viata mea" (Stihira IV-a, la Vecernie, glas VII). In multe feluri se exprima apoi ideea ca moartea Domnului a fost instrumentul deomorare a mortii. "Cu moartea pe moarte ai stricat", "cu moartea pe moarte ai calcat", "cu moartea, moartea ai omorat", "cu moartea ta, imparatia mortii ai stricat". S-ar putea face incercarea de a explica expresiile acestea in sensul invataturii apusene, ca moartea Domnului e instrument al invierii, sau crucea, al vietii, numai intrucat prin ele Iisus Hristos a meritat viata, care vine peste trei zile. Dar incercarea aceasta ar fi fortata. Expresiile: "prin cruce, prin ingropare, prim moarte, ai pradat moartea, iadul, ai infricosat pe diavol, ai dus viata celor din iad", nu pot fi intelese numai asa, ca pentru ele si dupa ele a primit Domnul aceste puteri, deodata cu invierea. Pogorarea Domnului la iad e ca a unui puternic; chiar acum cand coboara. El e biruitor, e infricosat diavolilor. Acest fapt il arata Sfintii Parinti si cantarile bisericesti si prin paralela in care pun starea Lui de mort ca om si starea Lui de biruitor al mortii, ca Dumnezeu. In acelasi timp, Domnul le are pe amandoua: "Moarte ai luat cu trupul... si in mormant Te-ai salasluit" (Stihira V. la glas. VI. la Hvalite), "portile cele de arama zdrobindu-le si incuietorile iadului sfaramandu-le ca un Domn atotputernic" (Stihira II, glas VI, la stihoavna). Dar Biserica nu staruie prea mult asupra acestei paralele. Caci ea nu poate trece peste faptul ca Mantuitorul se duce la iad ca biruitor si cu sufletul omenesc, deci si ca om. E adevarat ca numai intrucat are calitatea deosebita de a oricarui alt om de a fi si Dumnezeu, se duce la iad ca biruitor. Atata inseamna expresia "a pradat iadul ca un Domn atotputernic". Aceasta se vede si din faptul ca actul invierii i se atribuie lui Iisus tot ca unui Dumnezeu, desi nu se poate spune ca El nu invie propriu zis ca om. Deci expresia "ca un Dumnezeu", fie ca se foloseste pentru actul Domnului de zdrobire a iadului, fie pentru cel de inviere, nu arata cine le-a savarsit, ci cu ce putere. Ca cel ce a savarsit actele din iad in vreme ce trupul Lui era in mormant, nu era numai Dumnezeu, ci si omul, sau ele se refereau si la omenitatea Lui, o vedem din expresia: "La iad coborandu-Te, puternice, legaturile mortii ca un Dumnezeu, le-ai rupt" (Stihira II, glas IV, la Vecernie). Dar Domnul nu putea rupe legaturile mortii de deasupra altora, inainte de a rupe legaturile mortii de deasupra omenitatii Sale. Deci Domnul pogorandu-se la iad in clipa urmatoare expirarii, rupea chiar atunci legaturile mortii de deasupra omenitatii sale, ca sa se poata spune pe de o parte ca in iad a rupt in principiu legaturile mortii, dar pe de alta parte ca n-a cazut nici o clipa sub puterea iadului, deci la primul contact cu iadul a rupt legaturile mortii. Astfel, cel ce rupea legaturile mortii ce infasurau pe cei din iad, era deja si Omul-Hristos scapat El insusi de legaturile mortii, nu numai Dumnezeu. Expresia "cu moartea pe moarte ai calcat" si cele asemenea ei, ne precizeaza si mai bine momentul in care Hristos a surpat stapanirea ce o avea moartea asupra firii omenesti: in momentul cand moartea s-a consumat, in momentul cand ea si-a implinit lucrarea ei, adica in momentul cand Hristos ca om a expirat, care coincide cu momentul cand atingea iadul. Inaintind, moartea inainta in surparea mortii. Cand s-a savarsit ea deplin, s-a savarsit si slujba, ei de instrument al desfiintarii mortii. Domnul strabatand actul mortii ca om, strabatea spre desfiintarea mortii firii omenesti, prin actul mortii. Dar de ce a fost necesar pentru Fiul lui Dumnezeu ca sa treaca umanitatea Sa prin moarte, pentru ca sa rupa legaturile mortii de deasupra umanitatii Sale si implicit de deasupra intregii omeniri? Redand explicarile ce le dau Sfintii Parinti acestei necesitati a mortii Domnului pentru invierea Lui, vom da inevitabil de faptul ca moartea Omului Hristos are si ea o contributie la actul invierii Sale. Nu e aci vorba numai de necesitatea ca Hristos sa fie mai intai mort ca om, pentru ca sa aiba cine fi inviat de catre Hristos ca Dumnezeu. Din acest punct de vedere ar putea fi trecut omul la starea de inviere si fara sa fie intai mort, ceea ce nu se intampla insa. Ci e vorba de un rol pozitiv pe care il are insusi actul primirii mortii de catre Domnul, ca om, pentru actul invierii Sale, Desigur, numoartea unui om de sine statator, autonom in existenta si in actul mortii sale, ci existenta umanitatii in Dumnezeu si moartea ei in El are un rol in actul invierii; un rol pe care nu-l are, asadar, umanitatea prin sine, ci prin faptul ca i se randuieste de Dumnezeu. Si acesta a fost cazul cu Hristos. Crucea e considerata de Sfintii Parinti si de Biserica o mare taina. Ca atare, ea nu poate fi explicata pana la capat, ci trebuie respectata prin tacere, formand o tema a teologiei apofatice. Dar daca Dumnezeu ar opera invierea omenitatii prin simpla Sa atotputernicie cum ar opera invierea unei alte oarecari naturi ce s-ar comporta cu totul pasiv fata de acest act dumnezeiesc, de ce ar mai fi considerata crucea, moartea si invierea Domnului, niste mari taine? Licareste aici, precum se vede, misteriosul rol al mortii de instrument folosit de Dumnezeu pentru desfiintarea mortii. Dumnezeu e cel ce lucreaza prin ea ca instrument in acest scop. Dar Dumnezeu se foloseste de acest instrument; in acest rost paradoxal, sta taina crucii. Explicarile ce le dau Sfintii Parinti acestui sens paradoxal al crucii, nu au pretentia sa-l epuizeze, ci sa evidentieze si mai mult caracterul ei de taina, conform cu ceea ce spune Sfantul Grigorie de Nissa, ca orice inaintare in intelegerea lui Dumnezeu, e o inaintare in intelegerea Lui ca taina neinteleasa. Sfantul Maxim Marturisitorul vede rostul mortii Mantuitorului in eliberarea firii omenesti de afectele care s-au introdus in ea dupa caderea lui Adam. E vorba de o eliberare a firii de aceste afecte, nu printr-un act de atotputernicie divina, savarsit asupra ei din afara de ea, ci printr-o biruire a lor de catre firea omeneasca insasi, dinauntru in afara, se intelege nu fara lucrarea lui Dumnezeu, care este neaparat necesara, pentru a face firea omeneasca in stare de un asemenea act. Caci ele reprezinta starea de slabiciune in care a fost asezata firea omeneasca dupa caderea in pacat. Deci scaparea firii omenesti de ele trebuie sa se arate ca o tarie a firii fata de ele. Si numai intr-un act de biruire a lor de catre firea omeneasca, se arata taria ei efectiva fata de ele. Unul din aceste afecte este frica de moarte. Biruinta acestei frici de moarte nu o putea arata firea omeneasca a Domnului ocolind moartea, ci primind-o, biruind frica ce face firea omeneasca sa fuga de moarte. Aceasta frica e cel mai puternic afect, e cea mai mare slabiciune a firii omenesti. De aceea, in biruirea ei se manifesta cea mai mare tarie a firii. Si de aceea ea e ultima pe care a invins-o Mantuitorul. Si invingand cu firea Sa omeneasca aceasta ultima slabiciune a ei, a fost invinsa moartea insasi, ca punct final al slabiciunii firii umane. Iata, deci, paradoxul: prin primirea mortii se invinge moartea; primirea mortii este supremul act de tarie al firii umane, in efortul ei de a se ridica de sub stapanirea slabiciunilor de pe urma pacatelor, slabiciuni ce culmineaza in moarte. Dar moartea primita, astfel e altfel decat moartea suportata ca punct final al pacatelor, al momentelor de slabire a firii. Moartea Celui fara de pacat e supremul act de tarie, cata vreme moartea de pe urma pacatului e ultima treapta de slabire a firii. Daca e asa, aceste doua morti sunt direct contrare: moartea ca supremul act de tarie al firii, de intarire a ei, e actul de biruinta a ultimei trepte de slabire a firii, aratata in moarte. Pe cand moartea de pe urma pacatului e o moarte a firii, moartea Celui fara de pacat e o moarte a mortii firii. Mai bine zis, prin moartea Celui fara de pacat se nimiceste orice urma a pacatului si drept urmare orice premisa din care ar putea rezulta in mod indreptatit moartea firii. Prin moartea Celui fara de pacat se ia baza ontologica si de drept a mortii din firea omeneasca. Dar aceasta tarie a lui Hristos ca om, in fata tuturor afectelor, inclusiv in fata mortii, tarie care nu se putea arata si actualiza decat prin primirea mortii, sau staruinta Lui intr-o atitudine fara de pacat, ca unul ce n-a acceptat placerea si nu s-a incovoiat in fata durerii, inclusiv a celei adusa de moarte, inseamna o atitudine a vointei Lui ca om. Anume El n-a primit pacatul in voia Lui omeneasca, ceea ce inseamna ca n-a cautat nici cand cele ale omului, ci cele ale lui Dumnezeu. El a luat "pacatul", sau "blestemul" nostru in firea Sa, adica a luat afectele de pe urma pacatului, dar nu l-a luat in vointa Sa, adica nu si l-a facut personal, ceea ce inseamna ca nu a primit slabiciuni in vointa Sa. Si faptele Lui sunt cu atat mai vrednice de lauda, cu cat avand slabiciunile noastre in firea Sa, nu s-a plecat lor cu vointa, ci dimpotriva le-a biruit. Vointa Lui ca om s-a putut arata tare, tocmai intrucat n-a evitat, cautand placerea, sa suporte afectele de durere, prezente in firea Sa, ci le-a suportat, sau a ramas ascultatoare de Tatal, desi avea in firea sa unele afecte de placere care se cereau satisfacute. Propriu zis, pacatul fapturii isi are originea si suportul in voia ei libera. Trebuia ca voia omeneasca sa ramana odata pana la capat fara de pacat, adica in ascultare de Dumnezeu, necazand in placere nici prin atractia pozitiva exercitata de placere, nici prin fuga de durere. Firea omeneasca nu putea depasi pacatul, decat daca invingea odata, prin voia ei, de la inceput pana la sfarsit, cele ale sale. Era necesara o voie care sa renunte pana la capat in afirmarea de sine a omului impotriva lui Dumnezeu. Aceasta deplina conformare a voii omenesti cu voia lui Dumnezeu, nu putea avea loc, - data fiind starea de pacat a tuturor oamenilor, sau posibilitatea pacatului pentru orice faptura autoipostatica, - decat primindu-si ca purtator ipostatic pe Dumnezeu insusi. Aceasta s-a facut in Hristos. "Hristos a asumat natura noastra. El s-a supus de buma voie tuturor responsabilitatilor pacatului, El a luat asupra Lui responsabilitatea pentru greseala noastra, ramanand totusi strain de pacat, pentru a rezolva tragedia libertatii umane, pentru a depasi dezbinarea intre om si Dumnezeu, introducandu-l in sanul persoanei unde nu e loc pentru dezbinare, pentru nici un conflict interior". Dar o vointa care ramane pana la capat in renuntarea autonomiei sale, este o vointa care trebuie sa accepte si moartea pentru Dumnezeu. In aceasta se vede si se manifesta deplina renuntare a vointei umane la autonomia ei. Acesta e actul ultim al supunerii omului sub voia lui Dumnezeu. O vointa care nu o face si pe aceasta, nu arata ca s-a conformat cu totul voii lui Dumnezeu. Dar, pe de alta parte, acceptarea prin vointa a mortii pentru Dumnezeu, este si ea tot un act al vointei, deci un act de afirmare a unei vointe. In acest caz vointa afirma, de buna voie, printr-un act suprem si irevocabil, suveranitatea lui Dumnezeu, isi afirma de buna voie supunerea desavarsita si definitiva sub voia lui Dumnezeu. Si propriu zis acesta este actul cel mai puternic al vointei. Acesta este actul care manifesta o recunoastere deplina a adevarului; e actul care deschide faptura pentru comunicarea deplina cu izvorul vietii. Voind ce vrea si Dumnezeu, pe de o parte vointa accepta o moarte a ei, dar pe de alta parte, aceasta nu inseamna o incetare de a voi, ci dovada ultima a unei voiri intru totul conforma cu firea, a adevaratei voiri. Caci firea noastra isi poate trai adevarata viata numai in comuniune desavarsita, prin voire, cu Dumnezeu, izvorul vietii ei. Moartea ca suprema si definitiva aratare a supunerii vointei omenesti, vointei lui Dumnezeu, este astfel o trecere la adevarata viata. Omenescul atunci moare intrucat arata definitiv ca nu vrea nimic al sau, nimic deosebit de Dumnezeu; dar invie, intrucat facand dovada ultima ca vrea ce vrea si Dumnezeu, s-a deschis izvorului de viata, si-a aratat identificarea deplina a voirii cu voia lui Dumnezeu. Acest fel de moarte e totodata inceputul vietii adevarate, sau premisa ei, e o moarte paradoxala. Faptura voindu-se pe sine, deosebit de Dumnezeu, moare; si renuntand Pentru Dumnezeu in mod definitiv de a se voi pe sine, invie in Dumnezeu. Si cine nu vrea ceva deosebit de ceeace vrea Dumnezeu, vrea cu puterea lui Dumnezeu. Deci actul prin care Mantuitorul a primit moartea, a fost actul sau de suprema tarie ca om, nu intrucat a sfidat pur si simplu moartea, ci intrucat a fost actul prin care si-a aratat definitiva identificare a voii sale cu voia lui Dumnezeu, actul ultim si irevocabil al unei voiri sara de pacat. Si numai la El primirea mortii a avut o astfel de semnificatie, netrebuind sa moara, cum trebuie sa moara omul. Supremul act de tarie al vointei fapturii e renuntarea definitiva pentru Dumnezeu la tot ceea ce pare ca are: la existenta empirica. Prin aceasta nu inceteaza de a fi peste tot. Firul existentei nu se rupe de tot prin moarte nici la cei pacatosi, cum socotesc protestantii chiar si pentru cei drepti. Cu atat mai mult, acest fir al existentii se ridica la cel ce moare pentru Dumnezeu, la un mod de viata superioara, la viata prin Dumnezeu. Moartea pentru Dumnezeu e o desghiocare a fapturii de o viata de suprafata, de un invelis neesential al vietii, pentru a face sa se dezvaluie adevarata viata ce incepe sa se adape, chiar prin acest fapt al mortii pentru Dumnezeu, din izvorul nesfarsit al vietii dumnezeiesti, intr-un mod mai deplin, ca inainte. Rostul acesta l-a primit in mod desavarsit moartea Domnului. Si intrucat El a primit moartea ca act ultim al supunerii voii Sale omenesti lui Dumnezeu-Tatal, nu pentru un timp oarecare, ci pentru totdeauna, spunem, ca El e in veci in stare de jertfa in fata Tatalui. Iar puterea acestei stari ne-o comunica si noua, unindu-se cu noi in dumnezeiasca Euharistie, pentru ca murind cu noi si in momentul mortii noastre, sa nu ne fie moartea spre moarte, ci spre trecere la viata, spre identificare deplina a voii noastre cu voia Tatalui, cum a fost si moartea Lui. Dar jertfa adevarata implica in sine o curatie. Iar curatia aceasta e, pe de o parte, un rezultat al jertfirii, pe de alta ceva prealabil jertfirii. Lui Dumnezeu trebuie sa I se inchine ceva curat, ca sa-i fie Lui spre miros de buna mireasma; iar Dumnezeu, primind acest dar curat, il sfinteste. Dar daca e asa, ideea de jertfa nu se implineste cu adevarat decat printr-o fiinta rationala si libera, a carei curatie nu e numai rezultatul naturii automate, sau a unei griji externe, exercitata asupra ei, ci rodul vointei proprii. Jertfa adevarata nu poate fi decat cel fara de pacat. Iar acesta e cel care are vointa orientata intreaga si neintrerupta spre Dumnezeu. Chiar aceasta inseamna ca acela isi traieste existenta ca pe o jertfa, ca pe un dar inchinat lui Dumnezeu, ca nu-si traieste siesi viata, ci lui Dumnezeu. Insa jertfa trebuie dusa pana la capat. Cel ce se jertfeste, trebuie sa arate ca e in stare sa-si duca jertfa, sau existenta fara de pacat, chiar pana la primirea mortii existentei sale, pentru Dumnezeu. Propriu zis aceasta e jertfa, ca act ultim, cu care e in stare sa se incoroneze numai Cel ce a dus o viata fara de pacat. Prin aceasta arata ca se face cu vointa deplin a lui Dumnezeu. Dar ceea ce se jertfeste lui Dumnezeu, chiar in sensul acesta deplin, nu se distruge, ci se daruieste lui Dumnezeu, devine bun al Lui. Si in aceasta calitate, intrucat a intrat in proprietatea lui Dumnezeu, in sfera Lui, se sfinteste, se patrunde de suflarea lui Dumnezeu, de Duhul Lui, de calitatea Lui; cu alte cuvinte, e ridicat la un nou mod de existenta, deosebit de cea naturala, la un mod indumnezeit. Hristos jertfindu-se, ni se face conducator spre Dumnezeu, deci isi urca umanitatea la un mod de existenta nou, deosebit de cel dinainte de moarte si inviere, la o stare de slava, de penetratie prin Duhul, intr-un fel deosebit de cel de dinainte de moarte si inviere. In acest fel moartea Domnului este pe de o parte o jertfa adusa lui Dumnezeu ca o renuntare la tot ce este ca om, pe de alta, o saltare pe un plan de existenta superioara, se intelege ca om, dat fiind ca modul de existenta infintita este un mod de existenta mai inalta, mai bogata, prin impartasirea desavarsita de Dumnezeu, izvorul vietii, prin impreuna-vietuire cu Dumnezeu. Daca numai in stare de jertfa se poate patrunde la Dumnezeu, sau in Dumnezeu, aceasta are doua sensuri: a) inca chiar in starea de jertfa pe cruce, Hristos e ridicat ca om intr-un mod nou in Dumnezeu, si b) Hristos ramane la Dumnezeu in stare de jertfa si dupa inviere, pentru ca numai insusindu-ne si noi aceasta stare a Lui, ne putem transpune in starea de jertfa si prin urmare avem intrare la Dumnezeu. Ideea aceasta e cea pe care o dezvolta Sf. Ciril al Alexandriei cel mai mult. Ca chiar actul de jertfire este o saltare ontologica a celui ce se jertfeste pe un plan superior de existenta, se vede din faptul ca, Hristos intra cu jertfa Sa in Sfanta Sfintelor (Evrei 9, 12). Sfantul Ciril spune ca chiar prin jertfa Sa, Iisus Hristos se ofera ca un dar de buna mireasma lui Dumnezeu, iar prin Sine, si pe noi, umpland de aceeasi buna mireasma tot cortul sfant, adica toata Biserica, desigur pentru ca toata sa inalte spre Dumnezeu aceasta buna mireasma a lui Hristos, prin toate madularele care o constituie. Ori, daca Domnul ar fi in starea de jertfa cu totul mort, n-ar putea imprastia aceasta buna mireasma. "S-a jertfit pentru noi Hristos, dar acelasi era si in moarte si mai presus de moarte". In rezumat, din oricare din cele trei laturi am privi moartea Domnului: a) ca desfiintarea "pacatului", sau a slabiciunilor din firea Lui omeneasca de pe urma pacatului; b) ca renuntare a vointei omenesti la orice autoafirmare a ei si ca supunere ultima si irevocabila a ei sub voia dumnezeiasca, si c) ca jertfa curata a umanitatii Sale, adusa lui Dumnezeu pentru a se sfinti, ca prin ea sa ne sfintim si noi - laturi care, privite in fondul lor, sunt una -, moartea Lui apare ca drum spre inviere. Si nu e drum spre inviere numai in sensul de conditie prealabila a invierii, in sensul ca intai trebuie sa dispara forma veche de viata pentru a face loc celei noi, care vine cu totul din alta parte. Ci moartea si invierea Domnului sunt legate intr-un mod launtric: moartea Domnului e miscare spre inviere, asa cum moartea grauntelui vechi, semanat in pamant e miscare spre grauntele cel nou si inceput de viata pentru acest graunte nou; din moartea Domnului ia putere actul de inviere, caci moartea Lui e si un act de putere. Dar e act de putere prin faptul ca moartea Lui e afundarea desavarsita a omenescului in dumnezeiesc, prin faptul ca omenescul soarbe pentru, in si prin acest act, putere din dumnezeire. Iar aceasta o poate face Hristos ca om, pentru ca e totodata si Dumnezeu. Moartea numai ca expresie ultima a renuntarii omului la o existenta autonoma, sau a afirmarii sale in Dumnezeu si cu Dumnezeu, e o astfel de saltare in "mai multa viata"; numai intrucat e actul de cea mai stransa relatie dialectica cu Dumnezeu, nu un act ce se savarseste in afara de Dumnezeu. Un asemenea act a fost moartea Domnului. Si un asemenea act e moartea celor ce mor avand pe Hristos in ei. Lucrul acesta il semnaleaza Sfantul Ciril al Alexandriei, cand comenteaza cuvintele Mantuitorului pe cruce; "Parinte, in mainile Tale imi dau duhul Meu". "Aceste cuvinte, zice Sfantul Ciril, au pus inceputul si temelia unei nadejdi bune si pentru noi. Caci trebuie sa socotim, pe drept cuvant, ca sufletele sfintilor plecand din trupuri se muta in mainile Tatalui Atottiitor, prin bunatatea si iubirea Lui de oameni, si nu umbla in jurul mormintelor, asteptand inmormantarea, cum au crezut unii necredinciosi, nici nu sunt duse ca cele ale pacatosilor la locul chinurilor nemasurate, adica in iad; ci trec in mainile Tatalui tuturor, iar acest drum ni l-a inaugurat Mantuitorul nostru Hristos". Moartea pentru Dumnezeu e un act prin care omenescul se umple de Duhul, intr-un grad sporit, de cum a fost dreptul in viata, savarsindu-se in relatia omenescului cu Duhul. De aceea e un act de sfintire. De aceea ea e calea spre inviere. Si de aceea numai in starea de inviere, crescuta din stare de moarte, Duhul umple deplin omenescul, ridicandu-l la un nou nivel de existenta. In acest sens explica Sfantul Ciril din Alexandria cuvantul Sfantului Evanghelist Ioan: "Inca nu era Duh, pentru ca Iisus inca nu fusese slavit" (6, 39). Prin intruparea, moartea si in mod deplin prin invierea Sa, Hristos a recastigat pe seama firii omenesti Duhul Sfant, pierdut, de aceasta prin caderea lui Adam. Iar prin readucerea Duhului Sfant in firea omeneasca, a restabilit-o pe aceasta in modul ei adevarat de fiintare, caci omenescul isi actualizeaza intreaga lui virtualitate numai prin si in Duhul Sfant. "S-a facut deci Unul Nascut ca noi pentru ca in El, cel dintai, sa i se pastreze intregii firi bunatatile restituite si harul Duhului inradacina, prin aceea ca Unul Nascut ne daruieste stabilitatea neclatinata a firii Sale". Prezenta Duhului se arata numai in actul de tarie al unei firi ce se ridica din slabiciune. Aceasta calitate a avut-o actul mortii Mantuitorului. Si Duhul Sfant ramane statornic numai intr-o fire ce-si pastreaza taria in mod neschimbat, adica nu mai cade. Si aceasta insusire o are firea omeneasca a Mantuitorului, prin faptul ca e purtata de persoana neschimbata a Cuvantului, dar si prin faptul ca datoritaPurtatorului ei dumnezeiesc s-a ridicat prin actul mortii la taria neschimibacioasa de dincolo de moarte a invierii. "Caci nu e trupul altuia, ci al insasi vietii dupa fire, avand in sine toata puterea Cuvantului salasluit si fiind, asa zicand, imbibat, mai bine zis umplut de lucrarea (energia) Lui, prin care toate se vivifica si se pastreaza in existenta". IISUS HRISTOS-RESTAURAREA ?I DESAVARSIREA OMULUI-TINTA NOASTRA FINALA Dar daca Hristos Se reveleaza si ca omul ajuns la implinirea lui, intrucat e unit cu Dumnezeu, cum nu e si cum nu va fi nici un om decat in parte prin unirea cu Hristos, El trebuie sa fie si calea si ajutatorul nostru spre aceasta tinta. Precum e tinta reala, asa e si calea reala. Propriu-zis El ne este cale intrucat ne este tinta. In aceasta calitate de tinta El ne arata iubirea Lui desavarsita fata de noi. Dar tocmai prin aceasta ne este si calea, intrucat tocmai prin ea ne ajuta cu intelegere sa inaintam spre tinta realizata de El. Intrucat nu am ajuns la capacitatea iubirii Lui, El ne e departe ca tinta, dar intrucat prin iubirea Lui ne este in maxima apropiere, El ne e calea accesibila. Si aceasta iarasi arata istoricitatea si supraistoricitatea lui Hristos. In Hristos ni s-a deschis calea spre tinta deplinei umanizari si El e calea spre aceasta, caci e calea spre comuniunea cu Dumnezeu ca o comunitate de persoane pe care nu le putem reduce la starea de obiecte, si, prin aceasta, calea spre comuniunea deplina cu semenii nostri. Prin intruparea Sa ca om Hristos ne-a facut accesibila comuniunea cu Sine ca Dumnezeu in forma umana culminanta, mai bine zis cu intreaga Sfanta Treime. Numai Iisus Hristos ne-a dat puterea sa iesim deplin din egoismul pacatului, din inchisoarea in limitele naturii ca sistem al proceselor de compunere si descompunere, sau al coruptibilitatii ce se incheie cu moartea. Dar in Iisus-Omul, aflat la capatul final al umanului, universul insusi si-a descoperit intregul lui sens si destin, ca transparent al lui Dumnezeu. Hristos e "lumina lumii", lumina care lumineaza lumea, lumina in care se lumineaza lumea. Fiecare din noi e intr-un fel o lumina a lumii. Dar calitatea aceasta e si o misiune, pe care nu o putem implini prin noi insine in mod deplin. Noi o vedem implinita in Hristos si, prin Hristos, participand si noi la aceasta implinire; Hristos e implinirea fiintei reale a omului - coroana a creatiei - pentru ca in El omul e deplin unit cu Dumnezeu. Astfel Hristos e atat de "istoric", atat de neconstruit si din acest punct de vedere e chipul cel mai uman al omului, dar, in acelasi timp, dincolo de nivelul la care poate ajunge fiinta noastra prin puterile sale. De aceea Hristos, omul atat de real, e, in implinirea Lui ca om, si Dumnezeu. Mai precis, Hristos e omul implinit, pentru ca e unit cu modelul omului, cu Logosul divin. Dar in Iisus Hristos, ca Logosul intrupat si inviat, si in cei uniti cu El isi va atinge si lumea desavarsirea sau scopul ei. Hristos e omul de varf in care se implineste creatia, intrucat este intr-o comuniune deplina cu Dumnezeu. "Referatul creatiei...arata pe om ca coroana si implinire a creatiei, in faptele celor cinci zile dintai cuvantul lui Dumnezeu se manifesta ca simpla porunca... Omul este chemat in existenta si intronizat in creatie printr-o misiune ce i se incredinteaza. De-abia cu acest act creatia este desavarsita (Gen. 2, 1). Ea se prezinta ca o ordine organizata in trepte, care e orientata spre om si isi atinge implinirea suprema in om. Numai omul este pus in relatie cu Dumnezeu fara alte trepte intermediare." Prin om uneste Dumnezeu lumea cu Sine. Prin natura Sa umana Hristos aduna lumea in mod deplin in Sine. Ca om unit cu Dumnezeu in mod culminant, sau ca Dumnezeu actionand prin om, Hristos vindeca bolnavi, porunceste marii si vantului, invie morti si invie El Insusi la viata eterna, aratand starea finala a lumii. E un alt sens in care Lui I s-a dat dupa Inviere "toata puterea in cer si pe pamant" (Mt. 28, 18). Intrucat este inca inainte de Inviere implinirea omului real, El duce prin Inviere pe acesta la capatul destinat lui. Dar daca Logosul intrupat ca om arata in Sine lumea adunata si transfigurata si o va duce la aceasta stare in toti oamenii ce se vor uni cu Sine, El poate face aceasta pentru ca a avut inca inainte de intrupare o legatura speciala cu lumea, legatura pusa in relief prin oameni. Sfantul Apostol Pavel identifica pe Hristos cel intrupat cu Fiul lui Dumnezeu intru Care au fost create si asezate toate (Col. 1, 16-20). In Iisus Hristos se vor readuna toate, pentru ca in El au fost asezate toate de la inceput. Faptul readunarii depline a tuturor in Hristos are o anticipare in faptul ca toate au fost create si asezate in El. Sfantul Ioan Evanghelistul identifica pe Fiul lui Dumnezeu care S-a intrupat cu Cuvantul, iar pe Acesta Il cunoaste, ca si Sfantul Pavel, ca pe Cel prin Care toate s-au facut si era inca inainte de intrupare viata si lumina oamenilor, luminand in intuneric (In. 1, 3-5, 14). Sfantul Ioan a luat ideea Logosului de la stoici si de la Filon, dar identificandu-l pe acesta cu Fiul lui Dumnezeu, Caruia Sfantul Apostol Pavel Ii atribuie acelasi rol de fundament al tuturor inca de la creatie, dand acestui Logos intelesul de Persoana, pe care il are Fiul lui Dumnezeu la Sfantul Apostol Pavel. Sfintii Parinti au mers mai departe in invatatura despre prezenta Logosului in lume inca de la creatie, adoptand de la stoici si de la Filon si ideea ca Logosul era prezent in lume prin ratiunile lucrurilor. Dar identificarea continua pe care ei o fac intre Logos si Fiul lui Dumnezeu ne indreptateste sa vedem in aceste ratiuni totodata cuvintele Fiului lui Dumnezeu, ceea ce pune in relief prezenta Logosului in lume inca inainte de intrupare, ca o prezenta a Persoanei Lui in relatie cu persoanele umane. De fapt la Sfintii Parinti ratiunea implica si cuvantul; iar cuvantul e totdeauna cuvantul unei persoane catre alta. Deci insasi ratiunea e o functie a persoanei in relatie cu alta. In acest sens, Ratiunea divina are caracter ipostatic, personal si e indreptata totdeauna spre alte ipostasuri, ca si ratiunea umana. Dar aceasta nu exclude ca ratiunea sa aiba si un sens de usie (fiinta) comuna mai multor persoane. Ea e viata si sens si raportare interipostatica in acelasi timp. "Cuvantul" Sfantului Evanghelist Ioan era "viata si lumina". Ca viata e si putere. Iar sensul nu e despartit de viata, nici viata de sens. Orice unitate reala e o unitate de viata sau de putere, avand in ea un sens si o raportare la o alta unitate de viata si de sens. Ratiunea ca usie subzista totdeauna in forma unor persoane in relatie reciproca. Sfintii Parinti mentin, prin acest inteles, de Cuvant, al Ratiunii, caracterul personal al prezentei Logosului in creatie, urmand calea Sfantului Pavel si Sfantului Ioan. Prin aceasta ratiunile Logosului sunt cu totul deosebite de "ideile platonic-filonice". "Acolo problema cosmologica centrala era in ce fel Dumnezeu, ca spirit absolut imaterial si pur, a putut chema lumea impura in fiinta. Aci, dimpotriva, se porneste de la problematica, hotaratoare pentru gandirea biblica a Vechiului Testament, despre lucrarea lui Dumnezeu. Ce vrea Dumnezeu cu lumea?" El vrea sa o mantuiasca, sa o duca la o relatie intima cu Sine ca persoana, fapt care se implineste in Hristos. O interpretare ulterioara a prezentei Logosului in lume, prin ratiuni impersonale, ca temeiuri ontologice ale creatiei, interpretare care s-a impus prin scolastica si prin toata filosofia ultimelor secole si care depersonalizeaza ratiunea (Kant, Hegel etc.), e pe cale de a fi azi depasita chiar si in teologia catolica. Logosul, ca Ratiunea personala, ca subiect al gandirii iubitoare, ipostaziaza in Sine natura umana, avand ca urmare o realizare personala umana culminanta. Caci daca persoana umana e facuta "dupa chipul" Lui, modelul implica in sine potential si chipul Sau, pe care-l realizeaza, in mod subzistent si in grad culminant, prin asumarea naturii umane ca un chip desfasurat in Sine Insusi, ca chip unit nedespartit cu modelul. Chipul Sau uman ca partener deosebit al dialogului cu Logosul, nu mai este in Hristos un astfel de partener deosebit, ci Logosul Insusi este in dialog cu Tatal, atat ca Fiu dumnezeiesc cat si ca om, si in dialog cu noi, atat ca om cat si ca Fiu al lui Dumnezeu. Ca om in dialogul cu Tatal, Hristos inalta responsabilitatea Sa umana la nivelul omenesc maxim, dar aceasta pentru ca e ridicat ca om la acest nivel prin calitatea Sa simultana de Fiu al lui Dumnezeu, Care are constiinta ca e nu numai Fiul lui Dumnezeu, ci si om. Iar ca Dumnezeu in dialogul cu noi, e coborat la nivelul iubirii si intimitatii maxime cu noi, dar aceasta este tocmai datorita faptului ca fiind la acest nivel omenesc culminant, El nu inceteaza sa fie si Dumnezeu. Ca Dumnezeu, Se face straveziu si vadit in umanitatea Sa; ca om, pune o nota de apropiere maxima in calitatea Sa de Dumnezeu in raport cu noi si de Fiu ascultator omenesc in raport cu Tatal. Unul si Acelasi ne cheama la raspundere maxima ca Dumnezeu si manifesta o responsabilitate maxima fata de Tatal, pentru noi. El ne porunceste si Se roaga impreuna cu noi si pentru noi. Ne cere ascultare si ne roaga sa-I primim iubirea si sa-I urmam pilda de smerenie, de blandete si de slujire. Prin amandoua e omul desavarsit, dar e omul desavarsit intrucat acelasi e si Dumnezeu. SFANTA TREIME, BISERICA ?I MISIUNEA Existenta, misiunea si sobornicitatea Bisericii in Duhul Sfintei Treimi Despre existenta, misiunea si sobornicitatea Bisericii in Duhul Sfintei Treimi. O abordare din perspectiva teologiei Parintelui Profesor Dumitru Staniloae... 1. Introducere Acum, la inceputul acestui studiu vom sublinia faptul ca teologia Parintelui Profesor Dumitru Staniloae este o teologie filocalica. Este frumoasa prin insasi natura ei, dar conduce si la o infrumusetare duhovniceasca a celor ce se apleaca sa o studieze. Oricine citeste o scriere a Parintelui poate sa-si dea foarte repede seama ca are de-a face cu altceva, cu ceva care nu se mai gaseste intr-o asemenea consistenta si intesitate, la alti teologi. Iar acest ceva este duhul Parintilor Filocalici in care Parintele Profesor Dumitru Staniloae a scris si a trait. Parintele Profesor Dumitru Staniloae - "cel mai influent teolog al contemporaneitatii..., venerat de multi ca un parinte spiritual" - apare si astazi ca un parinte spiritual ce ne aduce, prin opera sa, la comuniune si, deci, la comunitate. Este o realitate paradoxala sa vezi cum teologii protestanti si romano-catolici impartasesc aceleasi idei cu teologii ortodocsi, atunci cand este vorba de teologia Parintelui Profesor Dumitru Staniloae. Si apare, in mod inevitabil, urmatoarea intrebare: Care este cauza acestei apropieri? Cred ca este important sa gasim raspunsul la aceasta intrebare, deoarece in el se ascunde si misiunea ce ne revine noua, teologilor de astazi. Insa acest raspuns nu poate fi dat printr-o prelegere, un studiu sau o carte, ci trebuie urmarit prin intreaga noastra activitate teologica ulterioara. De fapt, ceea ce cautam noi nu este un simplu raspuns, ci reprezinta esenta gandirii Parintelui Staniloae care ne aduna spre a ne hrani cu darurile teologiei sale. Chiar sfintia sa spunea, ca un testament lasat teologilor de astazi, ca teologia sa isi va implini rostul numai in masura in care va plamadi si cultiva, in mintea celor care o studiaza, puterea iubirii spre dezvoltarea ideilor la care el a ajuns. Observam ca dragostea si iubirea ce au stat la baza studiului sau si pe care le-a inserat cu prisosinta in creatia sa, ne cheama sa le cultivam in viata noastra si a semenilor nostri, din intreaga lume. Din aceast perspectiva putem spune ca opera Parintelui Dumitru Staniloae este izvoratoare de iubire si comuniune, iar structura supremei iubiri si comuniuni este Sfanta Treime. Din iubirea Sfintei Treimi revarsate peste lume sub forma darurilor creatiei si din iubirea jertfelnica a Mantuitorului nostru Iisus Hristos isi extrage si isi aduna Parintele Staniloae forta scrisului sau. El nu face teologie dupa modelul matematic, in care rezultatul apare in urma unei analize, ci teologia lui are la baza modelul agapic. Parintele Dumitru Staniloae nu cauta sa ajunga prin analiza teologica la descoperirea lui Dumnezeu, ci, dimpotriva, el doreste sa descrie experienta iubirii si comuniunii cu Dumnezeu, pentru ca si altii sa patrunda pe drumul pe care el se afla. Credem ca intreaga sa opera poate fi vazuta ca un raspuns dat iubirii lui Dumnezeu. El se straduieste si chiar reuseste ca, prin scrisul lui, sa ne arate cat de mult ne iubeste Dumnezeu si cat de mult trebuie sa-l iubim si noi. De aceea, putem spune ca teologia Parintelui Staniloae se adreseaza nu numai mintii, ci si inimii si vointei noastre. Aceasta face sa ne dam seama de ce atunci cand citim o pagina din lucrarile sale suntem transpusi intr-o stare de liniste, meditatie si reculegere. Mai trebuie retinut faptul ca opera Parintelui Staniloae se remarca prin continutul sa autentic. In acest sens, teologia sa este una hristologica si hristocentrica. Ea pleaca de la Iisus Hristos si prin intermediul lui Hristos duce tot la Hristos - Domnul si Mantuitorul. De la Iisus Hristos Cel marturisit in Sfanta Scriptura, prin Iisus Hristos propovaduit de Sfintii Parinti, Parintele Staniloae ajunge la Hristos Cel cosmic si euharistic. Domnul Iisus Hristos este si ramane Acelasi, iar noi suntem impreuna cu Sfintii Apostoli, cu martirii, mucenicii si cu Sfintii Parinti contemporani ai lul Hristos. Drept urmare, scrierile Parintelui Dumitru Staniloae sunt impregnate de prezenta Mantuitorului Iisus Hristos. Aici Domnul Hristos este prezent in maretia slavei Sale, dar si in smerenia Sa slujitoare. Nu este un Hristos conceptualizat, ci Hristos Cel unic si adevarat, Dumnezeul - Om, prin care suntem trecuti de la moarte la viata. De aceea, si din acest punct de vedere, opera Parintelui Staniloae trebuie considerata un punct de reper. Ea nu ne lasa sa orbecaim in cautarea mantuirii, ci ne reintoarce la Iisus Hristos - Unicul Rascumparator si Mantuitor. Inaltarea la Cer, asa cum spune Parintele Dumitru in lucrarea sa "Iisus Hristos sau Restaurarea omului", nu reprezinta o indepartare a lui Hristos de umanitatea istorica. Prin inaltare Iisus Hristos nu paraseste lumea, ci isi transpune umanitatea asumata in planul atotprezentei duhovnicesti, pnevmatice, pentru ca toti sa ne putem uni cu El. Inca un aspect foarte important ce nu trebuie omis este puterea eliberatoare si innoitoare pe care o reprezinta opera Parintelui Staniloae in contextul actual. Aceasta opera inlatura toate atacurile pe care impersonalismul, dualismul, existentialismul, gnosticismul, evolutionismul, precum si celelalte conceptii ale modernitatii le-a adus impotriva persoanei umane. Omul nu este lasat sa fie distrus de aceste conceptii, ci este repus in adevarata sa demnitate. Parintele Staniloae accentueaza foarte mult ideea de persoana si pe cea de comuniune interpersonala. Sfanta Treime este Comuniune de persoane: Tatal, Fiul si Sfantul Duh, dar si omul este o persoana creata dupa chipul lui Dumnezeu si care tinde la asemanarea cu El. Ca persoana, omul este menit sa intre in comunicare si comuniune cu ceilalti semeni si cu Dumnzeu, fapt ce duce la nasterea unei comunitati ziditoare si sfintitoare, adica mantuitoare. Astfel, eliberat fiind de falsele conceptii antropologice, omului i se ofera perspectiva innoirii si desavarsirii prin Hristos si in Hristos. Sub aceasta forma, conceptia antropologica a Parintelui Dumitru Staniloae constituie un izvor nesecat de idei care pot formula un raspuns consistent si substantial inaintat provocarilor actuale. Dragostea sa fata de Adevarul - Iisus Hristos l-a facut pe Parintele Dumitru Staniloae sa nu fie de acord cu conceptiile eronate ale vremii, ci sa se ridice impotriva lor si sa le demasce. Asa se face ca el a avut mult de suferit de pe urma regimului comunist. In acest fel, se poate spune ca teologia sa este si jertfelnica dar si eshatologica. De aici deducem ca, privind eshatologic, teologul trebuie sa se jertfeasca mereu pentru a putea lucra la transfigurarea lumii, asa cum a facut Parintele Dumitru Staniloae. Alte doua elemente ale gandirii Parintelui Dumitru Staniloae pe care le consider foarte importante sunt darul si dorul. Parintele se foloseste foarte mult de aceste doua notiuni. El arata ca intreaga creatie este un dar al lui Dumnezeu, cu tot ceea ce ea cuprinde, iar la randul sau, si omul este un dar ce cuprinde insa si dorul dupa Dumnezeu si nemurire. Ca teologie a darului si a dorului, opera Parintelui Dumitru Staniloae trebuie vazuta atat ca o multumire, cu alte cuvinte ca o euharistie, pe care el personal o aduce lui Dumnezeu, cat si ca un dar pe care Dumnezeu il face, prin noi, ortodocsii, lumii intregi. Depinde de fiecare cum il chiverniseste, cum il valorifica si onoreaza acest dar. In alta ordine de idei, am constatat ca toti discipolii care s-au apropiat de opera Parintelui Dumitru Staniloae, nu s-au infruptat doar dintr-o comoara spirituala, ci au aflat pe cel ce a daruit aceasta comoara, ca pe un invatator si un parinte caruia i s-au atasat cu credinta si cu dragoste. Apoi vedem cum opera marelui teolog nu se incheie cand inceteaza sa mai scrie, datorita plecarii sale din viata cea vremelnica, eveniment petrecut cu saptesprezece ani in urma, ci se continua prin ucenicii sai. Prin urmare, Parintele Dumitru Staniloae a reusit sa adune sub aripa ocrotitoare a dragostei sale, cu competenta si caldura inegalabila, teologi nu numai din ortodoxie ci si din celelalte confesiuni crestine, dobandind cu totii acelasi glas si deci o cale unica spre Dumnezeu, prin cultivarea si valorificarea teologica a operei sale, la care, deci, nu au aflat decat miere curata si sfanta, stralucind autenticitatea adevarului mantuitor. Recunoastem cu totii adevarul si realitatea ca Parintele Dumitru Staniloae avea un chip frumos si pasnic, asemeni crinului Bunei Vestiri. In fata lui senina si diafana intrezareai cu usurinta "chipul nemuritor al lui Dumnezeu - Iubire" iar din vorba lui filocalica simteai savoarea "persoanei omului in vesnic dialog cu Dumnezeu". Gesturile lui calme si niciodata de prisos concordau cu gandirea lui sistematica, lipsita de orice ambiguitate. Scrisul sau parea (si de fapt chiar este) un urcus nemijlocit catre inviere si prezenta, cu certitudine, trairea sa in Dumnezeu si cu Dumnezeu. Din orice expresie a Parintelui, scrisa ori vorbita, se distingea profilul teologului si a filozofului crestin ortodox de netagaduit. A fost teologul care a mers la izvoarele datatoare de binecuvantare si energie necreata, de unde s-a adapat si a devenit el insusi izvorul, caci viata lui s-a desfasurat ca pe o scena deschisa. Tot ceea ce el a avut ca dar - talantii si talentul oferit lui de Dumnezeu - le-a aratat tuturor, facand din acestea un bun comun, al tuturor. Opera sa teologica poate fi citita si este la indemana oricui, insa nu si interpretarea ei, fiindca o experienta mistica si duhovniceasca este necesara celui care incearca sa patrunda si sa inteleaga teologia lui atat de variata si de profunda. S-a tot spus despre sfintia sa ca este "cela mai mare teolog ortodox al secolului XX". Si asa este! Parintele Dumitru Staniloae este autorul unei teologii marturisitoare si al unei teologii filocalice, unice. Asemeni marelui Sfant Apostol Pavel, avea permanent constiinta prezentei proniatoare al lui Dumnezeu. De aceea, nu a scris o teologie teoretica, scolastica, ci o teologie traita, experiata in propria-i viata. Lucrarile sale sunt mai curand o convorbire cu Dumnezeu, decat o vorbire despre Dumnezeu. Cand citim din dogmatica sa, parca il simtim pe Dumnezeu care sufera datorita neputintei noastre de a iubi. A fi cum el a fost, acelasi pentru toti laolalta si totodata diferit pentru fiecare in parte, aceasta calitate nu a apartinut decat marilor parinti filocalici ce au realizat in chipul lor asemanarea cu Dumnezeu. Pentru Parintele Dumitru Staniloae fiecare om era unic si niciodata nu facea o ierarhie a persoanelor care-i calcau pragul. In camera sa de lucru, asemenea unei chilii de calugar, paseai cu multa sfiala, dar o pace iti inunda intreaga fiinta imediat ce intrai in spatiul acela sacru, venerabil, de imortalitate. In fata lui luminata, in ochii sa mereu intredeschisi, in vorba lui dulce dar ferma, gaseai imediat chipul marelui teolog, ori a parintelui duhovnicesc ce exercita acea paternitate duhovniceasca, asemenea marilor parinti ai Bisericii din trecut. 2. Sfanta Treime - structura a supremei iubiri Gandirea personalista fundamentata biblic si patristic accentueaza valoarea persoanei, plecand de la invatatura despre Sfanta Treime. In aceasta perspectiva, accentul nu este pus pe unitatea fiintei, argumentata scolastic, ci pe Dumnezeul cel viu al Revelatiei biblice care se descopera prin comuniunea de nesfarsita viata a Persoanelor Sfintei Treimi. Aceasta intelegere subliniaza ca persoana este mai presus decat ideea. Doar intalnirea cu Dumnezeu ca o comuniune suprema de iubire a Persoanelor, determina o depasire a abordarii exclusiv conceptuale a tainei dumnezeirii. Persoana nu se reduce la idee, la concept, intrucat este insetata mereu de o relatie vie si iubitoare cu alte persoane. In comunicarea dintre persoane ideile reprezinta doar ceva partial. Plinatatea comunicarii se realizeaza in cadrul intalnirii si a comuniunii de viata intre persoane. Parintele Dumitru Staniloae arata ca intrucat setea de comuniune nesfarsita a persoanei poate fi hranita numai printr-o iubire infinita, el prezinta Sfanta Treime ca structura a supremei iubiri. Iubirea nu poate fi numai gandita, ci se cere traita. Ea presupune in mod existential actul de viata al daruirii si al primirii. Iar aceasta viata de comuniune in iubire are ca structura si model Sfanta Treime. Iubirea fundamentata pe relatiile dintre Persoanele Sfintei Treimi nu este uniforma. "Dar comunitatea treimica a Persoanelor dumnezeiesti, structura dinamica a iubirii nesfarsite, nu e o iubire uniforma a celor trei Persoane intre Ele, ci o iubire de Tata, de Fiu si o comunicare ipostaziata intre Ele, in Persoana Duhului Sfant. Iubirea nu e uniforma. Sensibilitatea Tatalui fata de Fiul ia chipul ipostatic mangaietor al Duhului Sfant. Tatal se bucura impreuna cu Duhul, de Fiul. Dar aceasta mangaiere ipostatica a Tatalui, indreptata spre Fiul, face si pe Fiul sa raspunda cu o sim?ire intensificata a iubirii Tatalui fata de El"[1]. 3. Despre intersubiectivitatea divina Parintele Profesor Dumitru Staniloae arata ca in Sfanta Treime este traita subiectivitatea pura. Fircarui Subiect treimic ii sunt interioare celelalte doua. Intersubiectivitatea treimica exprima reciproca afirmare, transparenta si interioritatea desavarsita a Persoanelor Sfintei Treimi. Caracterul pur al Subiectelor divine presupune o deplina intersubiectivitate a lor. Fiecare Persoana dumnezeiasca impartaseste in mod distinct intreaga fiinta divina. Tatal Il naste pe Fiul, insa aceasta nu presupune oarecum ca Fiul este un obiect al Tatalui. Fiecare isi traieste propria subiectivitate intr-o relatie de afirmare reciproca. De aceea este folosita si expresia "Fiul se naste din Tatal". Tatal se cunoaste prin Fiul si Fiul prin Tatal. Intersubiectivitatea divina presupune afirmarea reciproca a Persoanelor Sfintei Treimi, fara sa se ajunga la confuzia modurilor de impartasire a fiintei dumnezeiesti. Astfel, "Intersubiectivitatea si afirmarea reciproca face ca Tatal, traindu-se ca Tata, traieste ca Tata toata subectivitatea filiala a Fiului; subiectivitatea Fiului Ii este interioara, dar ca unui Tata. Ii este nesfarsit mai interioara de cum ii este interioara unui tata pamantesc subiectivitatea filiala a fiului sau, sau de cum ii este interioara unei mame subiectivitatea filiala a fiului ei, facand-o sa se poata substitui fiului ei si sa traiasca cu mai multa intensitate decat el bucuriile si durerile lui. Dar precum Tatal dumnezeiesc traieste subiectivitatea Fiului in subiectivitatea Sa parinteasca, fara sa le amestece, ci intensificandu-le, asa si Fiul traieste subiectivitatea parinteasca a Tatalui in subiectivitatea Sa filiala, sau ca Fiu. Totul e comun si perihoretic in Treime, fara ca in aceasta miscare comuna a subiectivitatii Unuia in altul sa se confunde modurile distincte ale trairii impreuna a acestei subiectivitati"[2]. Parintele Staniloae arata ca: "Tatal se cunoaste pe Sine in Fiul si prin Fiul, numai intrucat Fiul ca imagine reala a Tatalui proiecteaza spre Tatal existenta Sa, ca Fiu al Tatalui; dar si Fiul Se cunoaste pe Sine prin aceasta. Tatal Se cunoaste pe Sine in Fiul nu ca intr-o imagine pasiva a Sa, ci ca intr-o imagine activa, care intoarce si ea spre Tatal cunoasterea sa despre El, cunoastere ce a devenit posibila intrucat a luat nastere ca imagine reala perfecta a Tatalui. Nasterea Fiului de catre Tatal e premisa cunoasterii de sine a Tatalui, realizata in mod comun cu Fiul"[3]. 4. Despre unitatea intratreimica - ca unitate in iubire Dumnezeu, unul si intreit in acelasi timp, reprezinta taina care structureaza invatatura de credinta crestina. Este prin excelenta o realitate apofatica, imposibil de cuprins in tiparele logicii formele. Unitatea intratreimica nu este de ordin principal sau juridic, ci se manifesta ca unitate in iubirea desavarsita existenta intre Persoanele Sfintei Treimi, de ordin duhovnicesc, intemeiata prin Tatal. Unitatea intratreimica nu presupune nici confuzie depersonalizanta, nici o structura a monadelor. In unitatea intratreimica asumata ca unitate de iubire desavarsita este traita o reciproca daruire a Persoanelor. Plenitudinea existentei intratrinitare este traita ca o bucurie a daruirii. In acest act de viata al daruirii desavarsite este traita cu intensitate deopotriva taina persoanei si a comuniunii. Persoana nu ramane in izolare, ci este deschisa spre comuniune. Aceasta comuniune este structurata prin iubirea intratrinitara care presupune cuprinderea reciproca a Persoanelor. Prin unitatea intratreimica traita ca unitate de iubire, afirmarea fiecarei Persoane se face prin daruirea fata de celelalte Persoane: "In iubirea deplina persoanele nu se daruiesc numai reciproc si nu se accepta numai, ci se si afirma, se pun in existenta prin daruire reciproca. Iubirea divina este autoeficienta. Tatal pune pe Fiul din veci in existenta, prin daruirea integrala a Sa, iar Fiul afirma pe Tatal continuu ca Tata, prin faptul ca se accepta pus in existenta prin Tatal, prin faptul ca se daruieste Tatalui ca Fiu. Iar Dumnezeu nu poate fi lipsit de o iubire perfecta si vesnica. Punandu-se reciproc in existenta prin iubirea perfecta, actele prin care se savarseste aceasta sunt acte din veci si au un caracter de acte cu totul personale, desi sunt acte in care persoanele divine sunt impreuna active"[4]. In relatia de daruire reciproca este pastrat si valorificat specificul fiecarei persoane: "O persoana divina se daruieste in iubirea sa suprema alteia, fara sa se poata pierde. Persoana pusa in existenta are totul din daruirea celeilalte. Dar daruirea e reciproca intre persoanele ce se iubesc, prin urmare si intre persoanele divine. Astfel bucuria Persoanei divine care are etern initiativa daruirii este indoita: aceea de a se darui, punand in existenta pe alta care sa poata primi darul, care sa se poata impreuna-bucura cu ea de plenitudinea fiintei, si aceea de a primi iarasi fiinta daruita, dar ca semn al iubirii celeilalte. Tatal si Fiul isi pastreaza insa in aceasta reciproca daruire pozitia proprie. Fiul se bucura de darul existentei primite de la Tatal, iar Tatal se bucura de darul darului sau primit de la Fiul" [5]. Relatiile intratreimice exprima un mod de existenta in care sunt tinute impreuna atat unitatea cat si distinctia. Intr-o reciproca interioritate a Persoanelor se intareste subiectivitatea proprie si a celorlalte Persoane in relatii unitare. Unitatea este traita prin distinctiile Persoanelor, prin valorificarea darurilor specifice intr-un act de comuniune profunda. Distinctia nu disperseaza unitatea si unitatea nu anuleaza distinctia. Persoanele Sfintei Treimi sunt desavarsit interioare din vesnicie. Plinatatea existentei divine se manifesta prin comuniunea interpersonala. In aceasta comuniune Tatal si Fiul se afirma si se descopera reciproc. Parintele Staniloae arata ca: "Fiul e chipul si stralucirea eterna a Tatalui. Fiul e intelepciunea Tatalui, e Cuvantul revelator al plenitudinii Lui, precum Tatal este izvorul acestei intelepciuni si al Cuvantului revelator. Tatal ca gandirea pe care o are Tatal despre sine insusi, iar Fiul ca un <<chip>> gandit al Tatalui, cum spun unii Parinti orientali, sau ca Logosul iesit din Mintea paterna. La Dumnezeu gandirea nu e una si existenta alta. Gandindu-se pe sine, Tatal se reduplica ipostatic, fara sa se dubleze ca fiinta. Gandindu-se pe sine, El se cunoaste pe sine si ca cel ce gandeste si ca cel gandit, cunoscut de sine. El priveste pe Fiul, <<Adevarul>> ipostatic, adica pe sine insusi ca alt eu, stiindu-se in acelasi timp ca izvorul acestui <<chip>> perfect al Sau"[6]. 5. Despre Dumnezeu Tatal - ca temei al unitatii intratrinitare Unitatea Sfintei Treimi avand ca temei Persoana Tatalui este una dinamica in care sunt valorificate distinctiile Persoanelor Sfintei Treimi prin relatii unitare. Nu este o unitate abstracta, ci una de viata prin care este evidentiata reciprocitatea desavarsita in cadrul relatiilor intratrinitare. Faptul ca Tatal il naste pe Fiul si il purcede pe Duhul, determina si o relatie de reciprocitate intre Fiul si Duhul. Aceasta relatie il evidentiaza pe Tatal ca temei al uitatii intratrinitare. Duhul Sfant purcede din Tatal si prin Duhul, Fiul se intoarce spre Tatal pentru a iubi prin El pe Tatal. Reciproc, Tatal il purcede pe Duhul pentru a iubi prin El pe Fiul. Astfel se poate observa o relatie interna intre purcederea Duhului si nasterea Fiului. Nu exista o exterioritate intre nasterea Fiului din Tatal si purcederea Duhului din Tatal, intrucat Duhul este din Tatal impreuna cu Fiul. Dumnezeu Tatal ca temei al unitatii intratrinitare nu anuleaza specificul relatiilor intre Persoanele Sfintei Treimi. Parintele Staniloae arata ca: "Fiul iubeste prin Duhul pe Tatal ca pe Cel ce L-a nascut pe El si L-a purces pe Duhul, deci prin aceasta iubire nu i se schimba insusirea de Fiu, ca sa devina identic cu Tatal. Iubirea Lui fata de Tatal e altfel decat iubirea Tatalui fata de El. Fiul prin Duhul raspunde cu bucuria Sa la bucuria Tatalui fata de El; adica Fiul nu are initiativa bucuriei. Ca atare Fiul nu are Duhul asemenea Tatalui, ca purcezandu-L din Sine ca si Tatal, ci ca Cel ce-L are pe Duhul din Tatal, ca Cel ce-L are pe Duhul ca Fiu. Daca L-ar avea si Fiul pe Duhul ca unul ce-L purcede, nu s-ar mai raporta prin Duhul fata de Tatal ca un Fiu fata de Tatal"[7]. Persoana Tatalui este temeiul de nezdruncinat al unitatii treimice. Din Tatal izvoraste intreaga existenta. Sfantul Ioan Damaschinul il numeste pe Tatal, "abis al fiintei" si Minte ca "abis al ratiunii". Sfantul Maxim Marturisitorul il arata pe Tatal ca Mintea cea necunoscuta. Fiul este chip al Tatalui, iar Duhul este viata Tatalui sau iubirea Lui. Plecand de la aceasta realitate, este important de observat reciprocitatea dintre adevar si iubire. Iubirea autentica poate fi traita numai intru Adevar. Tatal isi cunoaste chipul Sau, iubindu-L si iubirea este relatia fata de Adevar. "Tatal, vazandu-si chipul ipostatic in Fiul , isi iubeste acest chip. Iubirea sa, care este expresia cea mai proprie a vietii spirituale, este un alt mod de revelare a Sa. Dar un mod care ii reveleaza tot asa de deplin ca si chipul Sau. Si fiecare din aceste moduri ipostatice poarta in sine si celelalte moduri impreuna cu intreaga fiinta divina. Astfel fiecare ipostas poarta toata dumnezeirea, dar in modul propriu. Si toate trei sunt necesare pentru a ipostasia plenitudinea dumnezeirii. In special sint necesare modul <<chipului, sau al <<Adevarului>> si al <<Iubirii>> pentru a revela pe Tatal in care adancul abisal al dumnezeirii e un mod neoriginal si de originare a modurilor revelatoare"[8]. 6. Despre unitatea de fiinta intre Dumnezeu Tatal si Dumnezeu Fiul. Fiul ca Logos al Tatalui Fiinta divina exista din vesnicie in modul daruiri ei de catre un ipostas altui ipostas. "Mentinerea unitatii de fiinta intre Tatal si Fiul e asigurata prin daruirea desavarsita a intregii fiinte prin nastere de catre un ipostas si prin primirea ei totala prin nasterea de catre alt ipostas. Dar Daruitorul prin nastere, sau Tatal, priveste in acelasi timp cu bucuria deplinei iubiri spre Cel ce exista prin daruirea Sa de Sine. Si Primitorul existentei prin nastere, la fel. Cel ce exista ca rod al daruirii desavarsite prin nasrerea din primul ipostas, se bucura de Daruitorul existentei Sale prin nastere, insa nu ca Cel ce este El insusi izvorul acestei bucurii, caci tot ce are El, are de la Tatal si nimic de la Sine"[9]. Sfantul Atanasie cel Mare arata ca Dumnezeu este adevarat numai pentru ca este un Tata care are un Fiu. Numai asa Dumnezeu este Persoana care Se daruieste si prin iubirea vesnica pe care o are pentru Fiul, poate sa-si extinda aceasta iubire si la alti fii. Pentru ca Dumnezeu este un Tata personal, el aduce la existenta persoane carora le acorda iubire si valoare vesnica. Sfantul Atanasie cel Mare insista ca Fiul este Cuvantul si Intelepciunea Tatalui. "Persoana iubita reprezinta logosul sau sensul, pentru persoana iubitoare. Fiul Cel iubit al Tatalui reprezinta Logosul, sau Cuvantul Tatalui. Si cum Dumnezeu are un sens din eternitate, din eternitate el este un Tata si un Fiu. In iubirea fata de Fiul se pune in evidenta intelepciunea Tatalui, cum se pune in evidenta in iubirea noastra fata de alta persoana intelepciunea noastra". Cuvantul Tatalui nu este doar rostitor, ci este Fiul, este Subiect al relatiei cu Tatal. In aceasta relatie Tatal se daruieste integral Fiului. Cuvantul lui Dumnezeu spune: "Toate cate are Tatal ale Mele sunt". Tatal este inceputul existentei Care este trait ca Persoana in relatia Sa de daruire fata de Fiul. Tatal este ipostasul - izvor, "dar acest inceput fara inceput are in acelasi timp in el dinamismul daruirii. El e Tata in sensul adevarat al cuvantului. Ca atare El se traieste ca dragoste ultima daruitoare. Ca atare are un Fiu, Caruia i se daruieste in intregime. Caci un Tata deplin se daruieste deplin. Fata de El Fiul se traieste ca Fiu desavarsit, ca Cel ce primeste totul. Tatal se releveaza in Fiul in intregime. Fiul Il reveleaza pe Tatal in intregime. El e Cel ce pune adancul obarsiei daruitoare a Tatalui in lumina, El e dovada acestei obarsii daruitoare. Avand tot ce are Tatal in mod manifestat, Fiul si Cuvantul e numai sensul, ci si puterea, viata lucrarea totala a Tatalui in care isi arata iubirea Lui totala". 7. Sfanta Treime ca existenta desavarsita Existenta care nu este constiinta de sine nu este deplina. Rostul existentei se implineste prin persoana. Persoana presupune deopotriva constiinta propriei identitati si capacitatea daruirii de sine, trairea bucuriei rezultata din daruirea fata de celalalt. Persoana este existenta daruitoare si primitoare, capabila sa comunice bucuria traita. O persoana nu-si poate fi autosuficienta. Existenta ei se impineste prin relatia cu alta persoana. In Sfanta Treime este structurata existenta desavarsita, intrucat exista si cea de-a treia Persoana capabila sa impartaseasca printr-o experienta proprie relatia de daruirea reciproca dintre Tatal si Fiul. Tatal este originea exclusiva a Fiului si a Duhului Sfant, deofiinta cu El. Tatal prin Fiul si in Duhul Sfant este originea a tot ce exista. Sfantul Apostol Pavel marturiseste: "imi plec genunchii inaintea Tatalui Domnului nostru Iisus Hristos din Care isi trage numele orice fiinta in cer si pe pamant"[10]. Este interesant ca Sfintii Parinti nu spun direct ca Tatal este deofiinta cu Fiul si cu Duhul Sfant, ci afirma ca Fiul si Duhul Sfant sunt deofiinta cu Tatal. Fiinta divina este comuna, dar ea este comunicata din vesnicie de catre Tatal. Unitatea de fiinta a Sfintei Treimi avand ca temei Persoana Tatalui indica o gandire personalista. Parintele Dumitru Staniloae afirma: "Aceasta intelegere a Treimii, desi nu neaga unitatea de fiinta a Persoanelor, este profund personalista si nu vedem in ea inclinarea de a deduce Persoanele din fiinta. Fiinta divina nu e decat in Persoane, fiindca se comunica din Persoana Tatalui. La originea tuturor e un Tata Persoana, nu o esenta. In Sfanta Treime Tatal e intr-o ve?nica daruire de Sine, Fiul intr-o vesnica primire a Tatalui si Duhul Sfant intr-o ve?nica participare la bucuria Tatalui care se daruieste si a Fiului care-L primeste"[11]. Relatia de comuniune intratrinitara este temeiul extinderii iubirii in planul creatiei: "Numai Treimea ca existenta plenara identica cu binele desavarsit, trait de Tatal ca vesnica daruire de Sine si de Fiul ca vesnica primire fericita a Tatalui, avand fiecare participant la bucuria Unuia de Altul pe Duhul Sfant, umple de sens existenta. Numai pentru ca Dumnezeu este un Tata care din veci si pana in veci se daruieste cu iubire unui Fiu, acest Dumnezeu voieste sa aiba si alte existente constiente carora sa le daruiasca existenta ca un bine si care sa primeasca cu multumire si pentru veci existenta, asemenea Fiului. Si numai pentru ca in Dumnezeu, este si un Fiu, acest Fiu voieste ca sa iubeasca si alte fiinte constiente pe Tatal asemenea Lui pentru primirea existentei de la El. Si numai pentru ca Tatal ramane Tata in veci, iar Fiul, Fiu in veci, ne vom bucura si noi in veci de afectiunea daruitoare a Tatalui catre noi cei unisi cu Fiul si de vointa Fiului de a ne avea unisi cu Sine in vesnica iubire fata de Tatal, de la care primim impreuna cu Fiul toate, Fiul fiinta, iar noi toate darurile create si necreate. Daca Treimea este binele desavarsit din veci si pana in veci, ea nu ne creeaza numai pentru o existenta temporala, ci pentru o existenta spre fericirea vesnica, in impartasirea de binele sau de iubirea care este Ea"[12]. Relatia de comuniune desavarsita intre Tatal si Fiul structureaza intreaga existenta creata, orientand-o eshatologic spre imparatia comuniunii vesnice. Imparatia cerurilor ne dezvaluie Sfanta Treime ca tinta vesnica pentru intreaga creatie. Aceasta imparatie a Sfintei Treimi, pregustata istoric in Biserica este vesnica. Inca de la conceperea ca om a Fiului Celui Preainalt, ingerul spune Fecioarei ca "Imparatia Lui nu va avea sfarsit"[13]. Aceasta afirmatie este reluata in Crezul pe care-l marturisim la fiecare Sfanta Liturghie. In Cartea Apocalipsei se vorbeste de imparatia vesnica a Tatalui si a Fiului: "Imparatia lumii a ajuns a Domnului nostru (Tatal) si a Hristosului Sau si va imparati in veci"[14]. Imparat va fi Mielul injunghiat, dar si Tatal. "Si tronul lui Dumnezeu si cel al Mielului va fi intr-insa"[15]. In mod insistent viata liturgica a Bisericii ne prezinta imparatia vesnica a Sfintei Treimi. 8. Despre Sfanta Treime si existenta, misiunea si sobornicitatea Bisericii Biserica este prezenta Sfintei Treimi intre credinciosi prin harul dumnezeiesc, caci in ea Tatal este prezent prin Fiul si Duhul Sfant, iar Duhul Sfant intrucat este in Tatal si in Fiul, ii ridica la o unire harica cu intreaga Sfanta Treime. Trup tainic al lui Iisus Hristos, Biserica apare ca o realitate divino-umana, teandrica, sacramentala, prin care plinatatea iubirii si vietii treimice este impartasita credinciosilor in comuniunea iubirii, in trairea lor soborniceasca, comunitara. Cu aceasta ajungem la intelegerea sobornicitatii Bisericii in stransa legatura cu Sfanta Treime. Numai in lumina dogmei Sfintei Treimi se descopera, in adevaratul ei inteles, sobornicitatea Bisericii. Noi credem in Biserica una, sfanta, soborniceasca si apostolica. Asa marturisim in Simbolul Credintei. Aceasta este traditia crestina a Bisericii invatata de Sfintii Parinti, afirmata de sinoade si paastrata de crestinatate de-a lungul veacurilor. Biserica este comunitara si soborniceasca in structura ei, deoarece realizeaza intre membrii ei o traire dupa chipul vietii treimice. In acest inteles, traditia ortodoxa vede fundamentul si temeiul sobornicitatii in Sfanta Treime. 9. Sobornicitatea Bisericii, aspect caracteristic al ecleziologiei ortodoxe Incercand sa definim al treilea atribut al Bisericii, acela de soborniceasca, o analiza etimologica a cuvantului ni se pare necesara. Cuvantul "sobornicesc" este echivalentul cuvantului "catolic", cele doua cuvinte fiind sinonime. Textul slavon al Simbolului de Credinta traduce adjectivul katoliki - cu cel de "soboroaia", iar cuvantul "sobornost" apare in teologia ortodoxa rusa a secolului al XIX - lea, in opera teologului Alexie Homiacov, redand ideea de catolicitate, pe care o dezvolta in scrierile sale despre Biserica. Radacina slava "sobor" vrea sa spuna "adunare", iar forma verbala a cuvantului (sobirati) are intelesul de "a aduna", "a uni". A crede in Biserica soborniceasca este a crede intr-o Biserica ce aduna si uneste. Termenul de "sobornost" (sau soborny) derivat din radacina "sobor" primeste o noua nuanta, fara a pierde prin aceasta sensul lui direct, acela de catolic sau catolicitate. S-ar mai putea traduce "sobornost" prin sinfonicitate, unanimitate, ca si prin cel de sinodalitate (Biserica este sinodala in viata ei de unitate in Duhul Sfant, in organizarea ei ierarhica, in mentinerea vietii ei prin sinoade, soboare). Cuvantul catolic are mai mult un inteles calitativ, decat cantitativ. In documentele crestine cele mai vechi, termenul katoliki nu a fost folosit intr-un sens cantitativ, pentru a desemna extensiunea spatiala a Bisericii, ci el viza mai mult integritatea doctrinei, a traditiei in opozitie cu invataturile eretice. Catolicitatea are, astfel, mai mult intelesul de ortodox, de ceea ce este adevarat, decat cel de "universal". In acest sens, termenul pare sa fie folosit pentru prima data de Sfantul Ignatie al Antiohiei si apoi in Martiriul Sfantului Policarp al Smirnei. Cuvantul catolic reapare la Sfantul Clement Alexandrinul cu sensul de Biserica adevarata in opozitie cu gruparile eretice". Biserica "catolica" este cea care se afla in adevar, care participa la adevar si traieste viata adevarata. In Apus, in Occident, prin Fericitul Augustin, acest termen a primit o interpretare exclusiv cantitativa. Dupa Fericitul Augustin, identificarea celor doua notiuni, catolic si universal, a fost adoptata in vocabularul teologic apusean si occidental, incat atributul de catolicitate are pana astazi intelesul de universalitate. Catolicitatea nu este un termen spatial pentru a desemna intinderea Bisericii crestine, ci o calitate intrinseca, ce are de la inceput si va fi totdeauna proprie Bisericii, independent de conditiile istorice in care spatiul si numarul credinciosilor ei ar putea fi mai mult sau mai putin limitate. S-a voit adeseori sa se inteleaga prin catolicitate, intinderea Bisericii in lume. Daca s-ar primi o astfel de definfitie, ar trebui sa recunoastem ca Biserica crestina din ziua Pogorarii Sfantului Duh a fost departe de a fi catolica (adica soborniceasca sau comunitara), ca Biserica nu devine catolica decat in epoca moderna si nici pana astazi ea nu este inca in mod definitiv catolica. Biserica nu este mai putin soborniceasca in ziua Pogorarii Sfantului Duh decat astazi. Ea a fost intotdeauna soborniceasca si va ramane pana la sfarsitul veacurilor. Adevarata catolicitate (sobornicitate) a Bisericii nu poate fi masurata prin semne exterioare, caci ea este o insusire launtrica si interioara a Bisericii, mentinuta de Duhul Sfant, care salasluieste in ea: "Ceea ce constituie Biserica - zicea Alexie Homiacov - nu este nici cifra numerica a credinciosilor, nici adunarea lor vizibila, ci legatura insasi care ii uneste". In locul atributului de "catolicitate", care a luat astazi sensul de universal si are o tendinta primatiala, definind o confesiune crestina, Ortodoxia foloseste expresia de sobornicitate in intelesul de unire intima a membrilor Bisericii intr-un intreg, ceea ce are ca urmare ca in intreg se reflecta viata tuturor si fiecare reflecta viata intregului. Fiecare exista prin intreg si intregul se sustine prin legatura tainica ce le uneste pe toate. Sobornicitatea este aceasta legatura a fiecaruia cu intregul, care nu se schimba in fiinta prin impartire, ca focul si scanteia, ca marea si apa, deoarece are aceeasi fiinta in partea cea mai mica si in cea mai mare. Aici este sobornicitatea Bisericii: manifestarea intregului in fiecare si legatura fiecaruia cu intregul. Sfintii Parinti ai Bisericii au insistat asupra acestui aspect al sobornicitatii Bisericii. Pornind de la textul Sfantului Apostol Pavel: "Daca toate ar fi un madular, unde ar fi trupul?" (I Cor. XII, 14), Sfantul Ioan Gura de Aur zice: "Daca nu ar fi intre voi multa deosebire, n-ati fi un trup, iar nefiind un trup, n-ati fi una; iar nefiind una n-ati fi de aceeasi fiinta. Deci, daca ati fi toti de aceeasi cinste, n-ati fi un trup; iar nefiind un trup, n-ati fi una; iar nefiind una, cum ati fi de aceeasi fiinta ? Acum insa, tocmai pentru ca nu aveti toti un singur dar, sunteti un trup, sunteti toti una". Sfantul Ioan Gura de Aur surprinde aici caracterul paradoxal al intregului organic, care se arata in diversitatea sa launtrica si in unitatea sa. Aceasta este taina intregului: comunul care leaga madularele intre ele si pe care il serveste fiecare". Este o legatura soborniceasca intre membrii Bisericii. Ei se sustin unii pe altii in intreg. Toate madularele sunt egale in cinste, intrucat fie ca se face prin el o lucrare mai mica sau mai mare, o face acelasi organism intreg si este la fel de necesara pentru mentinerea intregului. Madularele sunt atat de strans legate intre ele prin intregul organic incat prin distrugerea unuia se distrug si celelalte. Retinem din aceste texte ale Sfantului Ioan Gura de Aur legatura fiecarui madular cu intregul si lucrarea intregului prin fiecare madular. Acest intreg, in cazul nostru, este Biserica. Traditia si spiritualitatea ortodoxa a intuit sustanta, continutul si esenta sobornicitatii Bisericii. Sobornicitatea este taina intregului, plenitudinea si totalitatea Trupului tainic al lui Iisus Hristos. Membrii Bisericii sunt intr-o legatura soborniceasca in masura in care fiecare membru nu se desparte si separa de intreg Trupul tainic al lui Iisus Hristos. Sobornicitatea este expresia integritatii vietii Bisericii. Sobornicitatea si catolicitatea se arata si in rugaciunea Bisericii, stiind ca toate madularele Trupului lui Iisus Hristos se desavarsesc prin rugaciunea reciproca. Fiecare se roaga si pentru altii si altii pentru fiecare: "Noi ne rugam - zice Alexie Homiacov - pentru ca nu putem sa nu ne rugam si aceasta rugaciune a tuturor pentru fiecare si a fiecaruia pentru toti este ca sangele care circula in tot Trupul Bisericii". Aceasta rugaciune a fiecaruia pentru toti si a tuturor pentru fiecare este expresia legaturii, raportului si relatiei intre credinciosi. Cu alte cuvinte, sobornicitatea Bisericii nu se limiteaza numai la relatiile intre cei vii, ci si la cele dintre ei si cei adormiti prin rugaciunile si pomenirile ce se fac pentru cei decedati sau trecuti la cele vesnice. In Sfanta Liturghie a Bisericii Ortodoxe se realizeaza o adevarata comuniune a viilor si a mortilor. In mod concret, sobornicitatea Bisericii se manifesta si exprima in actele de cult, ca acte de traire comuna a credintei, insa Biserica este soborniceasca in viata ei spirituala si duhovniceasca, ca si in organizarea ei ierarhica, in doctrina si dogma, ca si in cult. Natura Bisericii este soborniceasca, comunitara. Asa cum Iisus Hristos straluceste in fiecare din madularele indumnezeite ale Trupului Sau tainic, in acelasi fel straluceste sobornicitatea in fiecare parte a Bisericii si in toata Biserica. Viata ei intreaga este o viata de comuniune si iubire. Biserica este soborniceasca si comunitara in toate elementele sale. Nici unul nu se mantuieste singur, nu se sfinteste singur, ci in Biserica, impreuna cu ceilalti membri, in stransa legatura cu ei. 10. Sobornicitatea Bisericii, chipul relatiilor treimice. Aspectul trinitar al sobornicitatii Bisericii Ecleziologia ortodoxa este trinitara prin excelenta. Viata Bisericii este comuniunea cu viata Sfintei Treimi sau viata dumnezeiasca, impartasita prin har credinciosilor. Noi participam la aceeasi Viata, care este viata lui Dumnezeu, pentru ca noi suntem una in Iisus Hristos, iar viata trinitara sau treimica este comunicata prin Iisus Hristos in Duhul Sfant, incat "Biserica este o societate a persoanelor umane laolalta cu persoanele divine". Sobornicitatea Bisericii dupa chipul perihorezei treimice este atestata de Iisus Hristos in cuvintele: "Ca sa fie una... precum suntem si Noi... dupa cum Tu, Parinte intru Mine si Eu intru Tine, ca sa fie intru Noi... precum si Noi una suntem: Eu intru ei si Tu intru Mine, ca sa fie desavarsiti" (Ioan XVII, 20, 22-23 , cf. Efes. IV, 4-6). Dumnezeu este de fiecare data unul si treimic: unul in fiinta Sa si treimic in ipostase, Dumnezeu unic in trinitate si trinitatea intr-un Dumnezeu unic. Nu se afla fiinta divina in afara de persoane, dar nu se afla persoana in afara fiintei. In fiinta divina nu se afla nimic din ce nu ar fi in ipostas, care ar trai dincolo de persoana. Intre persoana si fiinta nu se afla opozitie. Persoana este un mod unic de a contine fiinta. Dumnezeu este unitate prin ratiunea fiintei, si Treime prin modul existentei. Ipostasurile treimice au aceeasi unica fiinta. Fiecare persoana cuprinde intreaga fiinta divina si se gaseste intreaga in celelalte doua persoane. Fiecare ipostas este un subiect absolut care poarta in el toata dumnezeirea in baza existentei perihoretice. Sfantul Maxim Marturisitorul zice: "Dumnezeirea este in Tatal, Fiul si Sfantul Duh. Aceeasi este intreaga in intreg Tatal; si Tatal este intreg in aceeasi intreaga; si aceeasi este intreaga in intreg Fiul; si Fiul este intreg in aceeasi intreaga; si aceeasi este intreaga in intreg Sfantul Duh; si Duhul Sfant este intreg in aceeasi intreaga... caci nu se imparte dumnezeirea... Tatal este intreg in intreg Fiul si in intreg Duhul Sfant in chip desavarsit; si intreg este Fiul in intreg Tatal si in intreg Duhul Sfant, in chip desavarsit si intreg este Duhul Sfant in intreg Tatal si in intreg Fiul, in chip desavarsit". In Sfanta Treime, fiecare ipostas este un intreg si intregul divin este in fiecare ipostas, iar intregul dintr-un ipostas este intreg in intregul celorlalte doua ipostasuri. Aceasta nu inseamna ca fiecare ipostas este absolut identic cu celelalte ipostase ale Sfintei Treimi, caci aceasta identitate ar nimici si anula unicitatea fiecarui ipostas. Precum in Dumnezeu fiecare din cele trei persoane, Tatal, Fiul si Sfantul Duh, nu sunt o parte din Sfanta Treime, ci Dumnezeu intreg, la fel "Biserica - zice Vladimir Lossky - nu este o federatie a partilor ei, caci fiecare parte in ea se identifica cu intregul, exprima intregul, vrea tot ce vrea intregul, nu exista in afara intregului". Taina sobornicitatii descopera in viata Bisericii viata perihoretica a Sfintei Treimi. In aceasta cuprindere de catre fiecare ipostas divin, in subiectivitatea sa pura, a obiectivitatii subiective a celorlalte doua persoane divine, ca subiectivitate a sa, subiectivitate care constituie pentru celelalte forma obiectiva a aceluiasi continut subiectiv, in aceasta traire a intregului univers divin de catre fiecare persoana divina, dar in legatura cu intregul treimic, se afla si taina intregului din Biserica. Biserica este soborniceasca in intregul ei ca si in fiecare din partile ei. Fiecare parte are aceeasi plinatate ca si intregul. "Biserica - zice teologul Alexander Schmemann - este soborniceasca (catolica) in masura in care fiecare din partile sale nu este numai in acord cu intregul, ci se identifica si se incorporeaza in el (in intreg) partea, in alti termeni, este intregul". Constiinta soborniceasca a Bisericii nu este constiinta comuna, ci constiinta personala a totalitatii crestinilor. Este constiinta, ce se prezinta ca "intreg", ca "adevar sobornicesc", ca adevar al intregului, in Biserica, credinciosii sunt legati unii cu altii si fiecare cu intregul. De aceea bucuria si suferinta fiecarui madular este si bucuria si suferinta intregului, si invers. Caderea in pacat a unui credincios intristeaza pe fiecare dintre noi, semenii si fratii lui, si de aici sentimentul unei responsabilitati pentru ceilalti. Esti raspunzator nu doar pentru tine, ci si pentru ceilalti frati ai tai, cu care te simti legat in unitatea Trupului tainic al lui Iisus Hristos, printr-o tesatura soborniceasca, deoarece Sobornicitatea este expresia acestei responsabilitati pentru toti si pentru toate. Biserica nu formeaza numai o unitate in Iisus Hristos, in care nu s-ar afla decat o singura constiinta, constiinta persoanei lui Iisus Hristos, la care ar participa credinciosii, fiindca aceasta ar insemna ca Iisus Hristos cuprinde in El ipostasele umane ca parti din persoana Sa unica. Constiinta Bisericii, in acest caz, nu ar fi decat constiinta Fiului unic in care constiintele umane ar disparea ca persoane umane, distincte intre ele si diferite de persoana lui Iisus Hristos. Aceasta ar fi o interpretare gresita. Prin faptul ca notiunea de persoana implica o ireductibilitate ontologica, este imposibil de a admite ca o persoana ar putea fi cuprinsa intr-o suprapersoana, ca parte a ei. Daca noi suntem una in Iisus Hristos, unitatea noastra in El nu afecteaza de loc pluralitatea personala. Unitatea naturii noastre in Iisus Hristos nu exclude "poli-ipostaseitatea" umana. O pluralitate de centre personale insufleteste unitatea Trupului tainic al lui Iisus Hristos. Credinciosii nu sunt despartiti intre ei prin pluralitatea lor ipostatica, ci traiesc in unitatea harica si in duhul iubirii: "Unitatea Bisericii - zice Alexie Homiakov - rezulta in mod necesar din unitatea lui Dumnezeu, deoarece Biserica nu este pluralitate de persoane in despartire individuala, ci unitatea harului dumnezeiesc, care traieste in pluralitatea creaturilor". (Dupa cum afirma si Parintii Profesori Dumitru Staniloae, Ion Bria si Nicolae Fer). Sobornicitatea cuprinde nu numai unitatea, ci si pluralitatea; ea inseamna un acord intre unitate si pluralitate. Existand dupa chipul Sfintei Treimi, Biserica prezinta in fiinta ei caracterul antinomic al identitatii si diversitatii simultane. In viata trinitara exista o unitate de fiinta si o pluralitate de persoane. Sfanta Treime este in acelasi timp o identitate absoluta si o pluralitate absoluta. Teologia crestina a exprimat intotdeauna omousianitatea celor trei persoane divine si deosebirea lor ipostatica. Sfantul Grigore de Nazianz spune: "Cand vorbesc despre Dumnezeu, voi trebuie sa va simtiti scaldati intr-o singura lumina si in trei lumini. Eu spun trei, gandindu-ma la caractere proprii sau la ipostase... Si spun una sub raportul fiintei, adica a dumnezeirii. Caci exista acolo o impartire neimpartita, o unire care pastreaza deosebirea. Unul singur in Trei, aceasta este dumnezeirea. Cei Trei sunt Unul singur". Dumnezeu se gaseste intr-o unitate de fiinta, dar fiinta divina exista printr-o pluralitate ipostatica, care face ca fiecare persoana divina sa-si mentina caracterul ei personal in unitatea fiintiala. Atingem aici izvorul insusi al sobornicitatii. Biserica prezinta in fiinta ei caracterul antinomic al unitatii in Iisus Hristos si al pluralitatii de ipostasuri. Taina sobornicitatii Bisericii se realizeaza in pluralitatea constiintelor personale, ca un acord de unitate si pluralitate, dupa modelul vietii treimice. Sfanta Treime se reflecta in unitatea-pluralitatea Bisericii. Biserica detine si poseda sobornicitatea, pentru ca Fiul si Sfantul Duh, trimisi de Tatal, i-au revelat ei Trinitatea ca norma a vietii sale. Soborniaitatea - zice teologul rus Vladimir Lossky - "leaga Biserica cu Dumnezeu, care se reveleaza in ea ca Treime, acordandu-i modul de existenta propriu al unitatii-pluralitatii...", o viata dupa chipul "sobornicitatii divine", daca indraznim sa aplicam acest termen ecleziologic Sfintei Treimi. Sfanta Treime comunica Bisericii sobornicitatea sa: o identitate inefabila a unitatii si pluralitatii dupa chipul Tatalui, al Fiului si al Sfantului Duh. Persoanele dumnezeiesti sunt intr-o unitate omousianica. Credinciosii realizeaza intre ei, prin trairea lor soborniceasca, o omousianitate, pentru ca intregul fiinteaza in fiecare parte. "Omul sobornicesc - zice teologul francez Oliver Clement - nu este numai asemenea cu ceilalti, el este omousian, dupa o identitate ontologica". In omousianitatea noastra suntem insa diferiti cum nu sunt persoanele divine, caci natura umana se repeta in mod diferit si distinct in fiecare eu uman. Credinciosii sunt cuprinsi in Trupul tainic al lui Iisus Hristos intr-o unitate omousianica si intr-o pluralitate ipostatica. Sobornicitatea este acordul inefabil dintre unitatea si pluralitatea membrilor Bisericii. In acelasi timp, sobornicitatea este si o unitate de comuniune, comunicata Bisericii de Sfanta Treime. Persoanele dumnezeiesti sunt si intr-o unitate de comuniune deplina si desavarsita, caci "unitatea divina - zice teologul rus Boris Bobrinskoy - nu este simplu unul din atributele lui Dumnezeu; ea este mai curand viata lui profunda si fructul iubirii ce exista intre persoanele divine. Unitatea nu este o confuzie depersonalizata, nici o structura a monadelor, nici suma partilor unui intreg. Numai in Dumnezeu unitatea asigura o uniune deplina, care apara calitatile distinctive si absolute ale persoanelor". Unitatea Sfintei Treimi nu este o unitate in care persoanele divine se contopesc ca intr-una singura, ci o unitate, care este fructul iubirii si comuniunii dintre persoane si care mentine insusirile lor specifice. Unitatea de comuniune a Persoanelor dumnezeiesti este impartasita vietii Bisericii, in care unitatea nu este o simpla unire intre credinciosi, ci "o unitate divino-umana, o unitate a oamenilor cu Dumnezeu, in comuniune cu aceasta prezenta, in participare comuna la darurile ei". Sobornicitatea in acest sens este un anumit fel de unitate: unitatea de comuniune, o unire a iubirii, o viata in comun. Unitatea de comuniune este singura unitate in care persoanele umane isi pastreaza caracterul lor ipostatic. Sobornicitatea Bisericii se manifesta ca o comuniune intre credinciosi. Sfanta Treime este comuniune. Dupa modelul Sfintei Treimi, omul este creat in comuniune. Fiecare persoana este in comuniune cu alte persoane. Martin Buber si multe sisteme de gandire din prima jumatate a secolului nostru au evidentiat faptul ca omul este in comuniune si se descopera pe sine ca "eu", in masura in care descopera pe ceilalti oameni ca "tu". Eu sunt impreuna cu altii. "Eu devin in tu - zice Martin Buber - devenind eu, spun tu. Orice viata adevarata este intalnire. Relatia cu Tu este nemijlocita". Eu nu pot sa-mi gasesc implinirea mea ca existenta decat in relatie cu tu. In aceasta chenoza a lui eu spre tu, eul isi gaseste existenta sa. In relatie cu tu, eu apare ca "persoana prin faptul ca intra in relatie cu alte persoane". Persoana umana poate sa existe cu adevarat numai in comuniune cu alte persoane: "Faptul fundamental al existentei umane este omul-cu-omul". Comuniunea este totdeauna personala, ea este mereu o intalnire a lui "eu" cu un "tu" in "noi". In comuniune adevarata nu exista nici un obiect. Persoana nu este tratata de alta persoana, ca un obiect, ci ca un continuu "tu" al ei. Comuniunea este dincolo de orice obiectivitate ori subiectivizare. Credinciosii se realizeaza pe sine in relatie cu altii. In Sfantul Duh se implineste relatia vie, pentru ca El este viata celor doi (sau a mai multora) intalniti in El. Eu si tu se intalnesc in sfera lui "intre-doi". Sfantul Duh este aceasta sfera a lui intre-doi. Credinciosii se intalnesc in Sfantul Duh. Sfantul Duh realizeaza sobornicitatea Bisericii deoarece este adevarata comuniune a credinciosilor in iubirea divino-umana, in iubirea lui Iisus Hristos. Credinciosii realizeaza intre ei o comuniune in iubire, devenind pe pamant chip al Sfintei Treimi. Viata dumnezeiasca este impartasita prin Sfantul Duh credinciosului, facaadu-l pe acesta sa traiasca cu fratii sai intr-o unitate de comuniune asemanatoare cu cea a Sfintei Treimi". Comuniunea este in iubire, iar iubirea deplina nu poate fi decat cu trei. Numai in al treilea iubirea celor doi se desavarseste (Dupa cum sustinea si Parintele Profesor Dumitru Staniloae). Dumnezeu trebuie sa fie in trei persoane, pentru ca iubirea lui sa fie perfecta. Numarul de trei este cel al lui Dumnezeu Treimic. Numai fiindca sunt trei, persoanele divine se iubesc deplin. In trei este adevarul. Subiectul adevarului este miscarea lui eu la el prin tu, caci "Adevarul - zicea teologul rus Pavel Florovsky - este contemplarea sinei sale printr-un altul in al treilea: Tatal, Fiul si Sfantul Duh... Subiectul adevarului este miscarea a trei, insa... o miscare substantiala. In Sfanta Treime sunt nu o persoana, nici mai multe, ci numai trei. Pavel Florovsky spune: "Nu trei fiinte, ci una, nu un ipostas, ci trei... Nu pot exista mai mult ca trei, caci numai trei ipostasuri fac impreuna din vesnicie, ceea ce sunt. Numai in unitatea celor trei primeste fiecare ipostas o confirmare absoluta". In afara de trei, persoanele divine nu pot exista real, caci numai intalnirea celor doi in al treilea afirma caracterul ipostatic al celor doua persoane divine: "In unitatea a doi - zice Leo Karsawin - al doilea traieste doar prin primul si nu exista real in sine. De aceea, deosebirea lui este iluzorie. In afara de miscarea la un al treilea, nu exista in al treilea nici un "stalp", nici o "temelie" a caracterului sau ipostatic". Trei inseamna viata divina. Unul este un lucru in sine, in timp ce doi se deschid intr-un fel iubirii. Insa iubirea celor doi este imperfecta, pentru ca iubind pe altul nu se iubeste in fond decat pe sine. Este un egoism in doi. Iubirea dezinteresata, plina de sacrificiu, extatica, nu apare decat cu trei". Dumnezeu este iubirea desavarsita, pentru ca este din veci Sfanta Treime. Iubirea Tatalui si a Fiului se intalneste in Duhul Sfant. Iubirea reciproca a Tatalui si a Fiului este purtata de Duhul Sfant. El este cel ce ofera iubirea si este deplin in ceea ce daruieste: "Tatal este Iubitorul - zice teologul rus Evghenie Kovalevsky - pentru ca El este izvorul iubirii, Fiul este Cel iubit, pentru ca El este realizarea iubirii, in El iubirea se manifesta, Duhul Sfant este iubirea, pentru ca El este Cel ce daruieste iubirea". In Sfanta Treime, fiecare traieste in Altul, prin Altul, pentru Altul. Aceasta este iubirea fiecarei persoane: nimic in sine, pentru sine, nici prin sine. Persoana este depasirea "sinelui" pentru alta persoana, uitarea de sine pentru altul: "Caracterul ipostatic al Sfantului Duh - zice acelasi teolog rus - este de a se darui, stergandu-se, dupa cum Tatal iubeste uitandu-se in Fiul, in care El a pus toata bunatatea Sa, dupa cum Fiul este iubit pentru ca renunta la Eul Sau, pentru ca Tatal sa se manifeste si Duhul Sfant sa straluceasca". Dupa cum in Sfanta Treime comuniunea de iubire nu este in doi, ci in relatia dintre trei si fiecare este prin altul si pentru altul, in acest fel si sobornicitatea Bisericii trebuie inteleasa ca o comuniune de iubire nu in doi, ci in relatia dintre cei doi cu al treilea, adica cu intregul; fiecare credincios fiind prin altul, adica prin intreg, prin legatura cu intregul, pentru altul, adica pentru intreg. Viata fiecarui credincios se dezvolta, se extinde si se largeste pentru a deveni viata altuia. Intreaga viata a Bisericii este comuniune. Aceasta "comuniune sfanta" in har si iubire, prin care toti sunt legati si uniti intr-un singur organism divino-uman este fiinta insasi a sobornicitatii Bisericii". Comuniunea este un intreg sfant in care toti sunt nu numai frati, ci frati in Iisus Hristos si in care insusi Iisus Hristos devine frate. Sobornicitatea Bisericii trebuie sa fie privita, abordata si inteleasa dupa modelul comuniunii persoanelor in Dumnezeu-Treime, in realizarea unei depline iubiri. Sfanta Treime este iubire. Credinciosii realizeaza numai in iubire intreg chipul lui Dumnezeu, chipul Sfintei Treimi. "Sa ne iubim unii pe altii, ca intr-un gand sa marturisim pe Tatal, pe Fiul si pe Sfantul Duh..." canta Biserica in timpul Sfintei Liturghii. Prin iubirea dintre ei, credinciosii marturisesc Sfanta Treime. Iubirea insa este in acelasi timp daruire. Persoana insasi este daruire; daruirea mea celuilalt, care face si pe celalalt sa se daruiasca, fiindca eu ma daruiesc lui. Sfanta Treime este iubire pentru ca este daruire reciproca. Fiecare persoana se daruieste intreaga celeilalte si cealalta se daruieste ei. Totul in sobornicitatea Bisericii se explica prin Sfanta Treime, de unde trebuinta noastra de a ne darui pe noi celuilalt si lui Dumnezeu, pentru a realiza intre noi o relatie ce exista din veci in Dumnezeu. Madularele Trupului tainic al lui Iisus Hristos se daruiesc fiecare celuilalt si intregului. Persoanele treimice fac ca totul in viata Bisericii sa fie daruire si comuniune, pentru ca viata trinitara este comuniune si daruire. Triadocentrisanul ortodox pune in viata Bisericii absolutul comuniunii si absolutul persoanei. Constiinta soborniceasca este constiinta comuniunii si a daruirii, constiinta persoanei ca factor de comuniune. Credinciosul este omul comunitar al iubirii. Nu exista credincios in afara comuniunii, incat "daca cineva crede - zicea Alexie Homiakov - este in comuniunea credintei; daca cineva iubeste, este in comuniunea iubirii; daca cineva se roaga, este in comuniunea rugaciunii". Fiecare traieste prin Biserica intr-o comuniune duhovniceasca si fiecare este legat de celalalt frate al sau printr-o simtire comuna. Sfantul Vasile cel Mare zicea: "Madularele se ingrijesc impreuna de acelasi lucru si unele de altele si au o comuniune duhovniceasca, existand intre ele o suprema simtire". Credinciosul trebuie sa fie in comuniune si cu cosmosul intreg, pentru ca este legat de univers. 11. Despre aspectul hristologic al sobornicitatii Bisericii Incorporati fiind in trupul tainic al lui Iisus Hrislos si participand la viata Sfintei Treimi, credinciosii trebuie sa depaseasca subiectivul si individualul si sa ajunga la iubirea si comuniunea de persoane. Credinciosii realizeaza adevarata comuniune a iubirii numai in Iisus Hristos. Sobornicitatea Bisericii nu poate fi inteleasa in afara lui Iisus Hristos. Biserica este in Iisus Hristos si noi suntem in Biserica si Iisus Hristos este in noi prin Duhul Sfant si noi suntem prin Sfantul Duh cu El si prin El, cu Tatal. Astfel suntem prin comuniune, uniti intre noi si cu Dumnezeu prin Iisus Hristos in Biserica Sfintei Treimi. Tatal este izvorul sobornicitatii Bisericii, Fiul intrupat este legatura structurala a partilor, iar Duhul Sfant, ca relatie vie intre Tatal si Fiul, este Cel care leaga pe credinciosi intr-o unitate de comuniune. Sfantul Chiril al Alexandriei spune: "Pentru ca Iisus Hristos este legatura unirii cu Dumnezeu si credinciosul subsista in aceeasi unire... Aceasta unitate este in Duhul... Din cauza pluralitatii lor (a madularelor), Iisus Hristos traieste intreg in fiecare... Duhul nedespartit al lui Dumnezeu locuieste in toti care sunt de o fiinta, legandu-i intr-o unitate duhovniceasca". Sfantul Duh este acela care realizeaza sobornicitatea comunicata Bisericii de Sfanta Treime, caci orice act treimic porneste de la Tatal, prin Fiul si se desavarseste in Sfantul Duh. Lucrarea Duhului Sfant in realizarea sobornicitatii este inseparabila si nedespartita de cea a lui Iisus Hristos: "Noi suntem - zice Sfantul Ciril al Alexandriei - in unitate intr-un singur Duh si de El Domnul Iisus Hristos este nedespartit pentru ca El niciodata nu ar fi separat (de Duhul), noi toti suntem una in El... in Iisus Hristos si in Duhul Sfant noi toti suntem una". In Iisus Hristos, madularele Trupului Sau tainic sunt strans legate intre ele. Biserica este soborniceasca pentru ca Iisus Hristos ii comunica, prin Duhul Sfant, viata treimica, viata comuniunii. Starea Bisericii de Trup tainic al lui Iisus Hristos (I Cor. 12, 19; Gal. III, 22-28; Col. II, 9-12; Rom. VI, 1) - stare in care este cuprinsa sobornicitatea - ne face sa intelegem ca Iisus Hristos este in fiecare madular, se identifica cu el, sufera impreuna cu el, se bucura cu el. Aspectul hristologic al sobornicitatii Bisericii consta in faptul ca fiecare comunitate crestina nu are o parte din Iisus Hristos, ci pe Iisus Hristos intreg. In fiecare madular traieste Domnul si Mantuitorul nostru Iisus Hristos - a doua Persoana a Sfintei Treimi, si fiecare traieste unirea cu Iisus Hristos intreg. Viata fiecaruia este o "viata in Hristos", dar intr-un Hristos total. Este o crestere reala a mea in Iisus Hristos si a lui Iisus Hristos in mine. In masura in care crestem in iubire si comuniune, creste si viata noastra in Iisus Hristos. Biserica si in partea ei cea mai mica detine si poseda plenitudinea, pentru ca Trupul lui Iisus Hristos nu poate fi impartit. Biserica este soborniceasca deoarece este Trupul tainic al lui Iisus Hristos; fiindca este acolo unde este Iisus Hristos. Sfantul Ignatie al Antiohiei zice: "Unde este Iisus Hristos, acolo este Biserica catolica" (soborniceasca). Deoarece in Iisus Hristos se afla toata plenitudinea dumnezeirii (Col. II, 9), iar Biserica este "plenitudinea lui Iisus Hristos" (Efes. I, 22-23 ; IV, 13), noi participam prin plenitudinea lui Iisus Hristos la plenitudinea vietii de iubire a Sfintei Treimi. Biserica este soborniceasca deoarece este "plina de Iisus Hristos" si Iisus Hristos straluceste prin ea. Dar Biserica insasi trebuie, prin energiile divine enipostasiate in mod deplin si desavarsit in Duhul Sfant, sa straluceasca Fiului si prin El, Sfintei Treimi, dupa cum Duhul Sfant straluceste din Fiul, Tatalui, caci in Fiul, Duhul Sfant este lumina Tatalui. In Iisus Hristos se descopera sensul sobornicitatii ca daruire si comuniune. Madularele Trupului tainic al lui Iisus Hristos se daruiesc unul altuia si lui Dumnezeu prin Iisus Hristos, pentru ca si Iisus Hristos se daruieste noua intr-o cincizecime euharistica. Prin Iisus Hristos fiecare credincios ajunge la starea de jertfa, oferind, in Iisus Hristos, euharistia sa Sfintei Treimi, Iisus Hristos ofera lumii chipul deplin, al credinciosului (Efes. II, 15), care nu poate sa existe cu adevarat decat in comuniune cu Sfanta Treime. Aducand in lume darul comuniunii. din partea Sfintei Treimi, Iisus Hristos ridica pe credinciosi, prin Duhul Sfant, la comuniunea duhovniceasca, fiind El insusi legatura de comuniune intre madularele Trupului Sau si intre ele si Dumnezeu. Legatura soborniceasca deplina intre credinciosi este realizata de Iisus Hristos prin Sfanta Euharistie. Biserica este Trupul lui Iisus Hristos realizat deplin si desavarsit prin Dumnezeiasca Euharistie. Fara Sfanta Euharistie, ca prezenta deplina si desavarsita a lui Iisus Hristos in Biserica si in fiecare membru, nu ar fi posibila viata spirituala a credinciosilor. Potrivit teologiei ortodoxe "Biserica este in Euharistie, si Euharistia este in Biserica. Una ar fi imposibila fara alta". Biserica, in sensul de Trup tainic al lui Iisus Hristos, sub aspectul sau euharistic, exclude orice posibilitate de impartire a madularelor. Euharistia ne uneste, ne face vii in Trupul lui Iisus Hristos, fiind taina unitatii. Prin ea, viata Domnului Iisus Hristos cuprinde viata noastra, dupa cum in Sfanta Treime, viata Tatalui cuprinde viata Fiului. Fiul are in El viata Tatalui si traieste prin Tatal. Credinciosii au in ei viata lui Iisus Hristos si il traiesc pe El in tainele Bisericii. Unindu-ne cu Iisus Hristos, Euharistia ne face "concorporali" cu El (Efes. III, 6). "Viata Bisericii este o viata de comuniune euharistica. Sfanta si Dumnezeiasca Euharistie ni-L impartaseste pe Iisus Hristos, prezent prin ea in fiecare parte a Bisericii, in fiecare crestin, totdeauna si pretutindeni, intreg in intreg, unul si unificatorul, unindu-i pe toti in Sine si intre ei. "In Euharistie - zice teologul Zankow - este cuprinsa Biserica intreaga, prezenta in fiecare si in toti membrii ei". Prin Sfanta Euharistie, Biserica este soborniceasca in fiecare din partile ei, caci Iisus Hristos este intregul ce se afla in fiecare parte, legatura de comuniune a partii cu intregul. In Dumnezeiasca Euharistie se implineste sobornicitatea Bisericii, inteleasa ca o comuniune intre credinciosi si Dumnezeu. Insa Euharistia nu ni-l comunica numai pe Iisus Hristos, ci si pe Sfantul Duh, puterea interioara a intregului. Dupa cuminecare, credinciosii canta la Sfanta Liturghie: "Primit-am Duhul cel ceresc..." Duhul Sfant este acela care face din fiecare dintre madularele Trupului tainic al lui Iisus Hristos "prezente euharistice" deschise plenitudinii trinitare. El transforma universul in Sfanta Euharistie, indumnezeindu-l. Sobornicitatea Bisericii in aspectul ei hristologic se poate vedea si in adunarea tuturor "ratiunilor" in Fiul. Sfantul Maxim Marturisitorul vede o diferentiere a ratiunilor din Logosul divin si o unitate a lor cu structura Logosului. Relatia dintre Logos si logoi (ratiuni), dupa Sfantul Maxim Marturisitorul, nu poate sa fie o simpla identificare, deoarece unitatea si diversitatea se mentin. Logosul insa este prezent intreg in fiecare natura umana. Apropiat de aceasta viziune a Sfantului Maxim Marturisitorul, Teilhard de Chardin vorbeste de un centru de convergenta a tuturor, de un punct spre care tind sa se intalneasca toate spiritele umane. Acest punct el il numeste "Punctul Omega", centrul personal si spiritual ce straluceste din inima centrelor noastre personale si in care persoanele nu se anuleaza. Biserica este soborniceasca prin adunarea madularelor in unitatea Trupului tainic al lui Iisus Hristos. Dupa Sfantul Grigore de Nisa, Iisus Hristos este Cortul imaterial care cuprinde toate si in care se aduna toate. Tatal uneste toate in Fiul. Trebuie sa intram in acest Cort imaterial pentru a ne uni cu Tatal si a deveni fii dupa har ai Tatalui. 12. Despre aspectul pnevmatologic al sobornicitatii Bisericii Sobornicitatea Bisericii nu este statica, ci dinamica. Prin aceasta recunoastem in sobornicitatea Bisericii si o dimensiune pnevmatologica. Realizarea sobornicitatii este lucrarea Sfantului Duh. Cu toate ca sobornicitatea este impartasita Bisericii de intreaga Sfanta Treime, totusi Duhul Sfant ramane Cel care sustine Biserica ca unitate in pluralitate si diversitate, Cel care leaga, in Iisus Hristos, madularele Trupului Sau intr-o unitate. Daca sobornicitatea este comuniune, Duhul Sfant este Duhul comuniunii, principiul de unificare in comuniune, sustinator al intregului. Duhul Sfant face ca aceasta comuniune sa fie reala, dar launtrica, interioara. El fiind mai interior noua decat noi insine, fiindca este dimensiunea de interioritate prin excelenta. In Sfanta Treime, Sfantul Duh este persoana de legatura vie intre Tatal si Fiul, Cel care aduce Fiului iubirea Tatalui si face ca aceasta iubire sa straluceasca Tatalui din Fiul. Martin Buber zicea ca: "Iubirea nu se fixeaza in Eu, dar nu are continutul, nici obiectul in Tu... ea este intre Eu si Tu". Sfantul Duh ramane iubirea dintre Tatal si Fiul. Iubirea este pe plan personal. Tot Duhul Sfant realizeaza relatia vie intre membrii Bisericii si intre ei si Sfanta Treime. 13. Cateva concluzii si incheierea Asadar, caracterul sobornicesc al Bisericii trebuie cautat in aceasta lucrare a Duhului Sfant de a unifica si de a mentine pluralitatea si diversitatea in unitate. Duhul Sfant interiorizeaza, personalizeaza si unifica. Fiul se intrupeaza si ridica natura umana la unirea ipostatica, in timp ce Duhul Sfant uneste pluralitatea persoanelor umane in Iisus Hristos si intre ele. Duhul Sfant realizeaza unirea noastra cu Iisus Hristos, fiind El insusi locul de unitate. Biserica este soborniceasca si catolica pentru ca Duhul Sfant este prezent intreg, prin har, in fiecare parte a Bisericii. Sfantul Vasile cel Mare zice: "Este intreg in fiecare si este intreg pretutindeni". Este intreg in fiecare prin daruri deosebite. Analog cu pozitia Sa in Sfanta Treime, Sfantul Duh este persoana care stabileste si intre noi relatii de iubire si ne aduna in Fiul, in care ne pune in relatie filiala cu Tatal. Duhul Sfant se face subiectul vietii noastre crestine, subiectul care aspira prin Iisus Hristos catre Tatal. Fiind in viata treimica de la Tatal spre Fiul in care se odihneste, nemergand mai departe (caci nu purcede si din Fiul, pentru a merge spre alt ipostas al Sfintei Treimi). Duhul Sfant ne ridica la Tatal prin Fiul. Primindu-l pe Duhul Sfant, noi il primim si pe Iisus Hristos, fiindca Duhul Sfant nu este separat de Iisus Hristos, nici Mantuitorul nostru Iisus Hristos nu este separat de Duhul Sfant: "Atunci cand se considera Duhul Sfant separat de Fiul Preaiubit, Duhul Sfant se sterge, dispare. Nu ne ramane nimic in maini daca indraznim sa spunem asa. Viata Bisericii este plina de aceasta dubla prezenta, a Fiului si a Sfantului Duh. Ne unim cu Duhul Sfant pentru a fi in Fiul. Cu Fiul noi iubim pe Tatal, pe Tatal gasit in Fiul. Participand la viata treimica, credinciosii devin temple ale Sfantului Duh (I Cor. VI, 9), salas al Sfintei Treimi (Ioan XIV, 23). Fiecare dintre madulare este un templu al Sfantului Duh si toti in comun formeaza un templu, o casa a lui Dumnezeu, care este la fel cu casa noastra. Cu cat Biserica este mai mult casa noastra, cu atat mai mult este casa lui Dumnezeu, deoarece Duhul Sfant ne uneste si ne desavarseste, cum afirma Sfantul Chiril al Alexandriei, in plenitudinea Sfintei Treimi". Noi urcam la Tatal prin Fiul, in Duhul Sfant. Adunati de Duhul Sfant in Fiul, credinciosii devin fii indumnezeiti ai Tatalui prin harul Sfantului Duh. Legand pe fiecare madular cu intreg Trupul tainic al lui Iisus Hristos si stabilind o unitate de comuniune intre madulare si intre ele in Sfanta Treime, Sfantul Duh sustine si actualizeaza sobornicitatea Bisericii. Duhul Sfant este puterea interioara a Bisericii, forta constitutiva a intregului. Biserica nu poate exista in afara Sfantului Duh, deoarece El este viata Bisericii, viata intregului in fiecare si a fiecaruia in intreg. Insa nici Sfantul Duh nu este separat ori despartit de Biserica. Sfantul Irineu zice: "Unde este Biserica acolo este, de asemenea, Duhul lui Dumnezeu si unde este Duhul lui Dumnezeu, acolo este Biserica si tot harul ei". Biserica se patrunde in mod intim de Duhul Sfant, care transforma pe credinciosi in templele prezentei reale si vii ale Sfintei Treimi, sub semnul iubirii si unitatii. Sf.antul Duh acorda Bisericii insusirea de intreg, formeaza din toate partile ei un intreg, ii da caracterul sobornicitatii, sadind in fiecare parte constiinta intregului si a comuniunii, transformand totul in comuniune. In toata lucrarea Sfantului Duh este prezenta Sfanta Treime. De aceea, sobornicitatea Bisericii nu poate fi gandita si conceputa in afara Sfintei Treimi. Viata dumnezeiasca comunicata Bisericii prin Duhul Sfant, mentine credinciosii in iubire si comuniune, imprimandu-le o traire soborniceasca si comunitara dupa chipul celei de o fiinta si de viata facatoare si nedespartitei Treimi. Altfel spus, Teologia Ortodoxa invata ca temeiul si fundamentul sobornicitatii Bisericii se afla in Sfanta Treime. Intelegerea si abordarea sobornicitatii din perspectiva trinitara reda toata profunzimea de gandire a traditiei rasaritene si ofera Bisericii Ortodoxe posibilitatea unui dialog si a unei dezbateri cu celelalte Biserici crestine, intr-o perspectiva de deschidere, colaborare si conlucrare ecumenica. Daca Sfanta Treime este comuniune, sobornicitatea, catolicitatea si universalitatea Bisericii este inteleasa tot ca o comuniune si iubire intre credinciosi. Acest duh de comuniune poate ajuta in mod efectiv si eficient la apropierea intre Bisericile crestine. Biserica si lumea nu sunt identice una cu alta, nici cu totul separate, deoarece Biserica este si ramane deschisa lumii. Aceasta deschidere spre lume pune Biserica Ortodoxa in slujire, vie, activa si dinamica. Biserica este soborniceasca intrucat are misiunea de a-i sluji pe fiii sai, de a-i lega in iubire. Cand fiecare va fi legat de celalalt prin iubire si va vedea in el un frate; se vor apropia de taina iubirii, vor cunoaste ce este iubirea adevarata si totul va fi intrupat in iubire. Iar acum, in incheiere, voi spune doar ca Parintele Profesor Dumitru Staniloae a trait nouazeci de ani, insa in toti acesti ani, el s-a uitat pe sine si a facut totul pentru altii, pentru Biserica pe care a slujit-o, pentru tara sa, pentru Ortodoxia romaneasca si universala. S-a mai spus si de catre altii, o spun si eu, ca a-l numi pe Parintele Staniloae "parintele meu" sau "parintele tau", ori "parintele spiritual al unui grup de teologi entuziasti", ar fi o adevarata nedreptate. El este pentru totdeauna "Parintele nostru" - "Parintele Bisericii Universale". Prin urmare, nadajduiesc ca vom sti, pe mai departe, sa ne cinstim inaintasii asa cum se cuvine desi in aceste vremuri, pretuim mai mult pe altii de oriunde si de aiurea, caci ni se par a fi mai exotici, mai spectaculosi, mai senzationali!... Si totusi, sunt convins de faptul ca ce este nobil ramane iar ce este ieftin, apune!... BISERICA SI LUMEA IN PERSPECTIVA MISIONARA Exigentele misiunii Bisericii in lumea noastra secularizata O clarificare contemporana a invataturii de credinta constituie pentru Biserica Ortodoxa nu numai o necesitate interna, didactica si pastorala, ci si o obligatie catehetica si misionara. Pe de o parte, Biserica simte nevoia de a gandi in mod continuu si in mod pastoral adevarurile de baza ale credintei sale, pe de alta parte, Evanghelia trebuie sa fie interpretata in fiecare epoca, pentru fiecare situatie, pentru fiecare generatie. Biserica Ortodoxa are deci ratiuni proprii de a explica, de a imbia si propovadui credinta care a fost data sfintilor, odata pentru totdeauna (Iuda 3), tuturor celor ce se afla in sanul ei, celor ce se pregatesc sa intre, celor ce sunt inca in afara ei. Biserica a fost redefinita cu insistenta pe plan local si in mediile ecumenice, in teologie, in pastorala si in misiune, "popor al lui Dumnezeu" si, din ce in ce mai mult, renunta la pretentia de a fi "societate de alesi" cum o definea pana de curand protestantismul. Sfintii n-au fost scosi din istorie, din idealul de sfintenie personala a fost alaturat aceluia al slujirii reciproce, ca semn al apartenentei efective si autentice la Evanghelie si la Biserica. Biserica viaza in societate, ea insasi fiind o societate religios-morala, care este totusi mai mult decat atat: ea este societatea oamenilor credinciosi cu Dumnezeu si prin Dumnezeu intreolalta. Cu un termen consacrat, Biserica este "Trupul lui Hrisios", organismul insufletit de duhul lui Hristos. De aceea, ea nu are numai o dimensiune imanenta, vizibila, ci si o dimensiune transcendenta, invizibila. Participand la viata lui Hristos, ea este vesnica si scopul ei este mantuirea, fericirea si desavarsirea in Hristos Iisus. Ca societate vizibila, ea viaza si lucreaza in societate si in istorie, influenteaza societatea si istoria si e influentata de societate, de istorie, in ea insa, aspectul nevazut si cel vazut sunt unite, caci prin cele vazute lucreaza cele nevazute. De aceea, si in aspectul vazut al Bisericii distingem elementele permanente de elementele schimbatoare care sunt conditionate social-istoric. Pana acum nu exista o teologie a misiunii sau o misiologie ortodoxa, care sa exprime practica misionara concreta a Bisericilor Ortodoxe. O asemenea reflexiune si prezentare sistematica, este cu atat mai necesara astazi, cu cat se constata nu numai ca marturia misionara este decisiva pentru medierea in timp si spatiu a Traditiei, ci si ca aceasta slujire apostolica constituie o sursa de inspiratie pentru gandirea teologica. Teologia, care nu este altceva decat articularea in expresie verbala a practicii unei Biserici locale, nu poate fi indiferenta la modul in care acea Biserica exercita lucrarea de propovaduire a Evangheliei si de zidire a Trupului lui Hristos in timpul si locul in care este trimisa. Misiune inseamna trimiterea Bisericii in lume, in vederea extinderii imparatiei lui Dumnezeu, inaugurata de Iisus Hristos pe pamant. Misiunea se intemeiaza nu numai pe porunca explicita a lui Iisus Hristos catre Apostolii Sai, de a propovadui Evanghelia, de a chema la pocainta si de a boteza in numele Sfintei Treimi, ci mai ales, pe trimiterea vazuta a Fiului si a Duhului Sfant, voita si initiata de Tatal (Ioan 20, 21). Misiunea Bisericii isi are punctul ei de plecare in insasi viata intima a lui Dumnezeu, in miscarea iubirii Tatalui catre Fiul si, prin Acesta, catre intreaga lume. De la inceput, misiunea Bisericii s-a angajat in doua mari directii: misiunea ad intra, sau interna, adica Biserica s-a ocupat de cei botezati, organizand viata interna, liturgica si sociala a comunitatii crestine si misiunea ad extra, externa, adica Biserica a propovaduit Evanghelia celor din afara, a intrat la cei netaiati imprejur si a mancat cu ei (Fapte 11, 3). Astfel, Biserica apare atat ca o comunitate euharistica - poporul lui Dumnezeu deja rascumparat, care se aduna sa comemoreze faptele lui Dumnezeu din istoria mantuirii, traind o viata noua in Duhul Sfant - cat si ca o comunitate apostolica misionara, care are constiinta unei trimiteri speciale la cei necredinciosi. Asadar, Biserica are doua brate cu care actualizeaza iconomia mantuirii: cel pastoral, avand disciplina ei interna, euharistica, si cel misionar, avand proiectul ei apostolic, de a raspandi Evanghelia. Dupa revolutia din decembrie 1989, teologia romaneasca, o teologie a Bisericii si a misiunii ei in societatea contemporana, este confruntata de mai multi factori culturali ce reprezinta o adevarata sfidare la adresa ei. Este vorba in primul rand de problema secularizarii care confrunta de multa vreme crestinismul occidental. Esenta secularizarii consta in faptul ca intoarce privirile omului de la lumea valorilor spirituale supreme, de la Dumnezeu, catre valorile trecatoare ale acestei lumi, facandu-l sa devina sclavul lor. Si daca se poate spune, pe de o parte, ca secularizarea a favorizat dezvoltarea stiintei si tehnologiei mai mult decat o banuiau promotorii iluminismului din secolul al XVIII-lea, pe de alta parte, insa, a scufundat omul intr-o profunda criza spirituala care-l impiedica sa domine cuceririle stiintei contemporane. Daca nu se va gasi un echilibru intre progresul stiintific si cel spiritual al omului, acesta are toate sansele sa se dezumanizeze. Pentru a sprijini misiunea Bisericii in acest domeniu, teologia trebuie sa combata doua tendinte opuse. Pe de o parte, trebuie sa combata fenomenul sectar care indeamna credinciosii sa fuga de societate si sa se izoleze intr-o spiritualitate pietista, multumindu-se sa practice prozelitismul si sa ingrozeasca lumea cu viziuni apocaliptice, fiindca lumea este rea si nu mai poate fi desavarsita. Pe de alta parte, trebuie sa combata partizanii unui crestinism secularizat, violent si agresiv, care vor sa transforme religia in politica, fiindca nu vor sa stie de mila si filantropie, ci doar de schimbarea exterioara a structurilor sociale. Pentru a descoperi adevaratul sens al misiunii crestine in societatea contemporana, teologia trebuie sa depaseasca separatia dualista dintre spirit si materie, de provenienta filantropica, care sta la baza pietismului sau activismului social, pentru a da expresie responsabilitatii sociale crestine. 1. Teologie si secularizare Teologia se intemeiaza pe Revelatia divina si ramane aceeasi peste veacuri. Dar cum fiecare epoca vine cu o problematica culturala care ii este proprie, teologia este chemata sa gaseasca raspunsuri la intrebarile ridicate de problemele vremii, intemeindu-se permanent pe Revelatia divina pentru ca Biserica sa-si poata desfasura misiunea ei in mod rodnic. Daca este adevarat, pe de alta parte, ca orice cultura nu se poate inalta pana la Dumnezeu fara sprijinul teologiei, tot adevarat este, pe de alta parte, ca nici teologia nu poate cobora in sfera realitatilor practice pentru a le asuma si transfigura in Hristos si Duhul Sfant, daca nu angajeaza dialog cu cultura, ca sa gaseasca astfel raspunsuri la problemele vremii pentru Biserica si misiunea ei. Fenomenul de secularizare este de provenienta apuseana, dar in conditiile procesului de integrare europeana el se va repercuta si asupra crestinismului romanesc, dupa cum se repercuteaza si asupra crestinismului apusean. Astfel, dupa cum Bisericile si organizatiile crestine occidentale au studiat si studiaza neincetat acest fenomen, cautand sa descopere implicatiile pe care secularizarea le are pentru misiunea Bisericii, tot astfel si noi suntem datori sa ne aplecam asupra lui, pentru a retine ce este valabil, si pentru a respinge ce este negativ. De la inceput trebuie precizat ca secularizarea a fost rezultatul unei formidabile confruntari intre Biserica si cultura occidentala. Pe de o parte, Biserica a cautat sa sacralizeze si sa-si extinda autoritatea ei asupra lumii, pe de alta parte, cultura apuseana a dat nastere procesului de secularizare care tinde la emanciparea omului de sub tutela autoritatii religioase. Cu alte cuvinte, am putea spune ca procesul de secularizare a provocat o deplasare a centrului de greutate al vietii si culturii de la Dumnezeu la om. In centrul existentei nu mai sta Dumnezeu, ci omul, adica s-a trecut de la teocentrism la antropocentrism. Datorita antropocentrismului amintit, omul nu se mai prosterneaza inaintea Ratiunii divine, ci incepe sa adore propria ratiune. Ganditorii iluministi vorbeau de epoca lor ca de o epoca a ratiunii si prin ratiune intelegeau esential, acele forte analitice si matematice prin care omul poate ajunge la o intelegere completa a realitatii in toate formele si sa devina astfel, stapanul deplin al naturii. Nu mai era loc pentru miracole sau interventii divine prin providenta ca o categorie a explicarii. Dumnezeu mai putea fi conceput, in sens deist (adica izolat in transcendent) ca ultim Autor al tuturor lucrurilor, dar nu mai era nevoie sa cunosti pe Autor personal ca sa citesti cartea naturii. Natura, ca suma a tot ce exista, este singurul real, cu adevarat. Iar omul de stiinta este preotul care poate descoperi pentru noi secretele naturii si sa ne ofere maiestria practica a intreprinderii sale. Ratiunea, astfel inteleasa, este suverana in lucrarea ei. Ea nu se poate pleca in fata vreunei autoritati in afara de cea a faptelor. Nu mai era permis ca Revelatia divina, ca vechea Traditie sau dogma sacra sa aiba dreptul de a controla exercitiul ei. Convins ca ratiunea si stiinta ii vor permite sa stapaneasca natura, omul nu s-a mai gandit la paradisul ceresc, ci a cautat sa realizeze cu ajutorul lor paradisul pe pamant. Procesul de secularizare, spune un bun cunoscator al culturii europene, a transferat cetatea sfanta din lumea de dincolo in lumea de aici. Ea nu mai poate fi un dar al lui Dumnezeu din cer, ci rezultatul triumfului final al stiintei pe pamant. Procesul de secularizare al lumii a favorizat progresul unitar al stiintei si tehnologiei, dar in acelasi timp a pregatit terenul pentru regresul spiritual. In virtutea unei autonomii care pare sa-i flateze orgoliul, omul devine prizonierul lumii imanente unde traieste sentimentul indepartarii de Dumnezeu si face experiente fortelor irationale si demonice, adeverind cuvantul lui Hristos: "Ce-i foloseste omului daca dobandeste lumea, dar isi pierde sufletul sau?" S-a cautat de mai multa vreme sa se descopere cauza teologica care a permis culturii apusene sa treaca de la teocentrism la antropocentrism. Socotim ca ultima adunare generala a C.E.B. de la Camberra din 1991 a reusit sa identifice aceasta cauza cand a aratat ca "teologia noastra europeana a confundat transcendenta lui Dumnezeu cu absenta Sa din creatie". Cu cat teologia a insistat mai mult "asupra transcendentei absolute a lui Dumnezeu si a distantei Sale in raport cu lumea materiala cu atat mai mult pamantul sau lumea vazuta a fost intrevazuta ca un simplu obiect de exploatare umana si realitate non-spirituala polita de orice prezenta divina". Cu scopul de a aseza in centrul creatiei pe Dumnezeu, adica pentru a depasi antropocentrismul prin teocentrism, adunarea amintita a pus in evidenta prezenta Duhului lui Dumnezeu in creatie, pe care il invoca sa pazeasca zidirea Sa, adica lumea vazuta. Desigur, nu este vorba de o prezenta a Duhului cu fiinta Sa in creatie, fiindca in acest caz fiinta lui Dumnezeu s-ar confunda cu fiinta lumii si am cadea in panteismul religiilor orientale, ci este vorba de prezenta Duhului prin lucrarea Sa, prin lumina sau energia Sa necreata care sustine intreg universul in existenta. Una din invataturile specifice ale teologiei ortodoxe priveste aceste energii necreate, adica lumina necreata a lui Dumnezeu ca punte dinamica de legatura interna intre cosmos si Ziditorul Sau. Pentru a pune in relief valoarea inestimabila a energiilor necreate ca mijloc de prezenta a lui Dumnezeu in lume, Biserica Rasariteana a putut rezista asaltului secularizarii si si-a pastrat increderea in posibilitatea transfigurarii omului si creatiei in Hristos, prin Duhul Sfant, dupa voia Tatalui ceresc. Sprijinindu-ne pe aceasta putere prin care Dumnezeu vine aproape de om, si noi am rezistat asalturilor provenite din partea unui ateism secularizant si tot cu aceasta putere avem incredere in renasterea spirituala si morala a tuturor prin Biserica. 2. Lucrarea lui Dumnezeu dincolo de frontierele bisericilor Intruparea lui Dumnezeu inseamna nu numai revelarea maxima a lui Dumnezeu, ci si revelarea Lui maxima prin om, in general, si prin aceasta punerea in lumina a valorii umanului in totalitatea sa. Sobornicitatea este concluzia rezultata din valoarea pe care o are fiecare om in fata lui Dumnezeu. Ecumenismul, asa cum apare el din sobornicitate sau din imbratisarea tuturor valorilor divine si umane, ori din actualizarea tuturor valorilor umane in lumina lui Hristos de catre fiecare crestin, intr-o unitate in varietate, trebuie sa fie deschis intregii omeniri, atat pe drumul lui spre tinta cautata, cat si dupa atingerea acesteia, intr-o masura care poate fi mereu sporita. Existenta Bisericilor nu inseamna ca Dumnezeu Si-a restrans lucrarea numai in cadrul lor. Fiul lui Dumnezeu S-a intrupat, asumand o natura umana care nu era inca Biserica. Noul Testament istoriseste cazuri de lucrare a lui Dumnezeu asupra unor oameni in mod direct, fara mijlocirea predicii Apostolilor, adica a Bisericii. Sfantul Apostol Pavel si experienta generala confirma faptul ca Dumnezeu isi exercita judecata Sa si asupra celor ce nu fac parte din Biserica, atunci cand acestia nu implinesc voia Lui inscrisa in inima lor (Rom. 1,18-22). Sfantul Maxim Marturisitorul declara ca toti si toate sunt tinute in plasa unitara a unor ratiuni ce iradiaza asemenea unor fire din Logosul divin si toti se aduna, pe masura ce lucreaza si se dezvolta conform acelor ratiuni, in unitatea Logosului, cu toata bogatia lor amplificata. "Deci, Ratiunea cea una se face multe ratiuni si ratiunile cele multe sunt o Ratiune. Prin procesiunea binevoitoare, creatoare si sustinatoare, la fapturi, Ratiunea (Logosul) cea una se face multe ratiuni, iar prin referirea prin care cele multe se intorc spre Cel unul si inainteaza conform proniei care le calauzeste spre El ca spre principiul lor, sau ca spre centrul unor linii pornite din el, care are in sine mai inainte punctele lor de plecare si le aduna pe toate, ratiunile cele multe se arata ca fiind una". Considerand lucrurile in linii generale, se poate spune ca cucerirea inainteaza pe directia de ascensiune si de unificare, fiind sustinuta, in acest urcus, de trei tendinte sau valori: tendinta spre cunoasterea universului, tendinta spre stapanirea acestuia si tendinta spre perfectionarea relatiilor sociale. Aceste tendinte corespund poruncilor divine, desi cele din urma cer mai mult. Prin cunoasterea tot mai amanuntita a nesfarsitelor ratiuni invizibile, ascunse in pliurile celor vizibile, se dezvolta si se ascute ratiunea umana insasi si se cunoaste tot mai mult complexitatea Ratiunii divine, ca sursa a lor, crescand si aprofundandu-se in fata noastra ideea despre Dumnezeu si despre intelepciunea Lui creatoare. Caci, pe masura ce se largeste imaginea cosmosului, se inalta ideea de Dumnezeu. Inainte, tendinta aceasta de intreit progres a intampinat rezistenta din partea crestinismului occidental, dand nastere cunoscutelor antagonisme din sanul lumii occidentale. Biserica Romano-Catolica considera stratificarea sociala voita de Dumnezeu si corespunzand "legii eterne" ca una ce transpunea pe plan social ierarhia vazuta in toata existenta si ierarhia din orice organism. Cosmosul este vazut ca o realitate statica, existand pentru a impresiona si pentru a tine omenirea inmarmurita de imutabilitatea sa, natura umana fiind, ea insasi, inclusa in granite la fel de rigide si oglindind un Dumnezeu static, de asemenea, prin imutabilitatea Sa. Daca vrea cu adevarat sa readune Biserica cea Una, crestinismul trebuie sa redevina ecumenic si sobornicesc, sa se deschida, spre a se apropia neincetat de aceasta tinta, valorilor omenirii contemporane mai sus amintite si sa sprijine straduintele de realizare a lor. Conceptia despre o Biserica inchisa a fost legata de notiunea unei Biserici care domina in mod total si absolut asupra membrilor ei, trasatura accentuata, incepand din Evul Mediu, de Biserica Romano-Catolica, pentru a-i crea o armata cu totul supusa ordinelor ei impotriva celor ce nu fac parte din sanul sau. Notiunea de Biserica inchisa a fost solidara cu conceptia despre o Biserica in lupta dintre o Biserica, citadela si o Biserica, front impotriva lumii care nu facea parte din sanul ei, conceptie pe care Biserica Romano-Catolica nu a parasit-o nici astazi si pe care si-au insusit-o si unii reprezentanti ai protestantismului. Multe constiinte crestine din vremea de acum isi dau seama ca aceasta conceptie trebuie sa lase loc alteia, despre o Biserica deschisa, fara frontiere rigide si fara planuri de lupta impotriva lumii in miscare, caci numai asa se va putea vedea o atitudine deschisa fata de Biserica si din partea lumii. Biserica nu a fost intemeiata ca un stat cu granite inchise, cu vami severe, cu planuri de dominare a celorlalti oameni si a celorlalte formatiuni umane, Biserica trebuie sa stea mereu deschisa lumii si miscarii ei, pentru a intelege lucrarea lui Dumnezeu in ea, pentru a da lumii marturia despre sentimentul lui Dumnezeu la miscarea ei si pentru a se angaja, fara rezerve, in sprijinirea ei. Biserica este formata din oameni care-L marturisesc lumii pe Hristos, sustinator a tot ceea ce se intampla in lume, nu numai prin cuvant, ci si prin faptele de pilduitoare slujire in toate problemele pe care viata in plina miscare a lumii le ridica. Astfel spus, Dumnezeu lucreaza nu numai prin Biserica asupra oamenilor, ci si prin oameni, dinlauntrul sau din afara Bisericii, asupra Bisericii. De aceea, ea trebuie sa fie deschisa voii lui Dumnezeu, atat cand o trimite sa lucreze asupra oamenilor, cat si cand ii cere sa asculte si sa vada lucrarea Lui in oameni. Bisericile sunt legate de lume prin umanitatea comuna a membrilor lor si a celorlalti oameni, prin lucrarea comuna in care isi desfasoara viata, prin originea lor din actul creator al lui Dumnezeu, prin sistemul unitar al Ratiunii divine, care ii sustine si ii carmuieste in mod solidar, prin unirea ontologica a lui Hristos ca om cu toti oamenii, prin calauzirea intregii omeniri catre tintele superioare ale desavarsirii rationale si spirituale a tuturor. 3. Etos misionar De-a lungul istoriei sale, Ortodoxia a dobandit un etos misionar specific, care nu poate fi inteles fara a lua in considerare o serie de notiuni teologice, institutii bisericesti si realitati sociale, cum ar fi: Biserica locala, simfonie politica, autocefalie, asceza, filantropie sociala, etc. Acest spirit misionar a fost determinat de circumstante istorice, adesea nefavorabile, in care Ortodoxia a fost nevoita sa se restranga la pastoratie interna si cult, la protejarea membrilor sai, fara libertatea unei misiuni externe de anvergura. Viata de toate zilele, familia crestina, spiritualitatea parohiala, etica personala si sociala, toate acestea joaca acum un rol vital pentru marturia Bisericii. Biserica a capatat astfel un profund caracter popular, comunitar, integrand in sfera ei toate aspectele si elementele vietii umane: folclor, arta, cultura, muzica. Ortodoxia devine o religie populara, transmiterea credintei fiind dependenta intr-un mod foarte direct de succesiunea fizica a generatiilor de familii crestine. Continuitatea Bisericii se identifica deci cu continuitatea etnica si de cultura. Caracterul personal, ascetic si existential al credintei ortodoxe a luat o forma radicala odata cu miscarea de innoire isihasta (sec. XIV) si cu dezvoltarea monahismului in general, care de altfel, a adus o contributie de baza la consolidarea Bisericii. Sub raport sociologic, Biserica apare ca o comunitate care se roaga si mijloceste in numele celor oprimati si neprivilegiati. Ea a avut curajul unei etici sociale si politice care s-a concentrat in jurul ideii de "filantropie". Uneori ea a exprimat vocea celor care sufera si a formulat protestul lor impotriva nedreptatilor de orice fel. Odata cu organizarea lor independenta, Bisericile locale s-au identificat din ce in ce mai mult cu istoria, cultura si destinul unei natiuni particulare. intreaga lor misiune s-a exprimat adeseori in termeni de mentinere a identitatii etnice si de aparare a unitatii acelei natiuni. Un echilibru institutional, sub forma de "simfonie" s-a stabilit intre natiune si Biserica, fiecare avand "misiunea" ei nationala. in legatura cu acest aspect, trebuie sa fie retinut faptul ca Biserica Ortodoxa locala sau nationala a acceptat sa joace acest rol misionar nu ca putere politica, ci ca o institutie pastorala care are constiinta unei responsabilitati spirituale fata de poporul in care este data. La aceasta se adauga si atitudinea ei harismatica fata de creatia umana si valorile intelectuale ale unei culturi, pe care le-a socotit ca niste daruri divine. Biserica nu numai ca a integrat in spiritualitatea ei valorile religioase si intelectuale ale poporului respectiv, dar a devenit prin aceasta responsabila pentru crearea unei culturi nationale. Acest element se poate observa si astazi, cand, desi Biserica se organizeaza autonom fata de aparatul politic si administrativ al statului, totusi ea ramane legata organic de sufletul poporului respectiv, de valorile culturale si nationale ale acestuia. Pentru a scoate in evidenta si mai mult particularitatea acestui caracter misionar ortodox, ar fi suficient sa fie comparat cu sistemele si programele misionare practicate in Occident mai cu seama in epoca moderna. In timp ce in Occident "misiunea" evoca spatiul, teritoriul, geografia, contextul, intr-un cuvant extinderea vizibila a Bisericii prin implantarea de noi comunitati in regiuni necrestinate, in Rasarit "misiunea" se identifica cu "traditia" si evoca istoria, continuitatea Bisericii in timp, transmiterea credintei de la o epoca la alta, de la o generatie la alta generatie. Obiectul misiunii ortodoxe nu a fost acela de a cuceri cu orice pret noi zone geografice crestine, adica universalitatea exterioara, ci mai degraba de a tine poporul credincios intr-o neintrerupta continuitate fizica si istorica a credintei. Biserica s-a extins odata cu nasterea si afirmarea unei noi generatii. 4. Exigentele misiunii Cincizecimea nu a avut loc doar pentru ca Apostolii si cei dintai ucenici sa se bucure de venirea Duhului Sfant (Faptele Apostolilor 1, 4), ci pentru ca acestia, cu puterea Duhului Sfant, sa propovaduiasca pocainta si botezul in numele lui Hristos, spre iertarea pacatelor: "Pocaiti-va si sa se boteze fiecare din voi, in numele lui Hristos, spre iertarea pacatelor voastre, si veti primi darul Duhului Sfant."(Faptele Apostolilor 2, 38). Misiunea constituie o necesitate permanenta ce revine intregii Biserici, un mandat de la care nu se poate sustrage, deoarece vizeaza extinderea imparatiei lui Dumnezeu pe pamant ca Biserica a lui Mesia-Hristos: "Cel ce priveste spre Biserica, priveste spre Hristos, Care se zideste si se mareste pe Sine, prin adaugarea celor ce se mantuiesc". Apartenenta la Biserica este o parte esentiala a mesajului biblic. Chemarea Evangheliei de a accepta pe Iisus Hristos ca Domn si Mantuitor este o invitatie de a fi membru al Bisericii, membrii al unei comunitati locale in comuniune cu toate Bisericile care traiesc si marturisesc impreuna cuvantul lui Dumnezeu. Predicarea Evangheliei Principala chemare a apostolilor este predicarea Evangheliei si aceasta are prioritate in fata oricarei alte slujiri apostolice: "De fapt, Hristos m-a trimis nu ca sa botez, ci sa propovaduiesc Evanghelia" (I Cor. 1, 17). Credinta este poarta mantuirii: "Fara credinta, este cu neputinta sa fim placuti lui Dumnezeu. Cine se apropie de Dumnezeu trebuie sa creada ca El este si ca rasplateste pe cei ce-L cauta"(Evr.ll, 6). Credinta ca si convertirea este un act liber, sinergetic. Convertirea nu inseamna a constrange pe cineva sa accepte credinta crestina. De aceea, Biserica nu face misiune fara sa se preocupe de cei ce primesc credinta, de propria lor constiinta si libertate. Convertirea este un act de profunda schimbare si innoire spirituala, metanoia. Metanoia este rodul unui schimb ontologic intre spiritul lui Dumnezeu si spiritul omului (Zah. 1,3). Cuvantul credinta este folosit aici pentru a desemna: a. - actul personal de a primi adevarul lui Dumnezeu si de a trai acest adevar in totala comuniune cu Hristos (I Petru 1, 8-9). b. - continutul sau mesajul evanghelic, adica Revelatia lui Dumnezeu prin intermediul proorocilor si apostolilor (I Petru 1, 12). Pe de o parte, credinta presupune si confirma vointa personala de a gandi altfel, schimbarea libera a spiritului in favoarea lui Dumnezeu, cu alte cuvinte, pocainta. Credinta marturisita este semnul care indica fidelitatea ultima a credinciosului, o expresie verbala a experientei in comuniunea cu Dumnezeu. Prin credinta, crestinul are capacitatea spirituala suprafireasca de a recunoaste pe Dumnezeu asa cum El este in revelatia Sa. Pe de alta parte, credinta ca primire a adevarului lui Dumnezeu si marturisire a revelatiei despre mantuire, tine de insasi identitatea crestinului, fiind conditia esentiala de a fi ucenic al lui Hristos si membru al Bisericii. Afirmarea explicita a credintei in numele si faptele lui Iisus Hristos este indispensabila apartenentei la comunitatea crestina si impartasirii cu Sfintele Taine. Biserica este constituita acolo unde este marturisit in mod clar numele lui Hristos, Intruparea, Moartea si Invierea Sa. Biserica este adunarea celor ce cred, comunitatea credinciosilor, a celor ce primesc adevarul lui Dumnezeu, cunosc cu inima ce este Dumnezeu si stiu ce se petrece in Dumnezeu si in lume. In misiunea sa, Biserica nu inventeaza Evanghelia, ci restituie in fiecare loc si timp "credinta care a fost data sfintilor odata pentru totdeauna" (Iuda 3). Invatatura Bisericii depinde in mod exclusiv de descoperirea lui Iisus Hristos, "Cuvantul lui Dumnezeu iesit din tacere". In El Dumnezeu S-a descoperit in forma definitiva si eshatologica: "Nimeni nu cunoaste deplin pe Tatal, afara de Fiul" (Matei 11, 27). Apostolul Pavel spune ca propovaduirea sa nu este altceva decat un cuvant de la Hristos si despre Hristos (II Cor. 4, 5). Biserica se afla in succesiune apostolica prin acordul ei cu dogmele apostolilor, in care se cuprinde integritatea Evangheliei lui Hristos. Biserica de azi este legata de comunitatea apostolilor si de comunitatea viitoare a sfintilor prin credinta ei neclintita, incalzita de Duhul Sfant, "Mangaietorul" si pazitorul Bisericii pana la a doua venire a Domnului ei. Sfanta Traditie este caldura pe care o iradiaza credinta sfintilor si credinciosilor. Transmiterea Traditiei Biserica Ortodoxa este Biserica Traditiei, a Traditiei care mediaza revelatia lui Dumnezeu in istorie, concentrata in Sfanta Scriptura si marturia apostolilor, aparata de Sfintii Parinti, purtata de "comuniunea sfintilor" de-a lungul secolelor. Traditia este practica Bisericii, nu istoria acesteia, ci spiritualitatea ei liturgica, eclesiala, multiforma. Despre aceasta practica, foarte diversa si bogata, vorbeste insusi Noul Testament. Sarcina Bisericii nu este numai de a-si proteja identitatea si unitatea ei, acolo unde ea se gaseste, ci, de asemenea, de a se pregati pentru viitor, ca o comunitate de marturisire, preocupata de a asigura transmiterea Traditiei catre noile generatii. Biserica primeste prin Traditie un mesaj cu valoare in sine, care vorbeste de scopul lui Dumnezeu cu lumea. Prin Traditie, Biserica recunoaste pe Dumnezeu asa cum este El, inainte de intrupare si in intruparea Fiului Sau, Iisus Hristos, care nu este altcineva decat "ingerul de mare sfat" (Isaia 9, 5). Traditia nu depinde asadar, de imaginatia credinciosului, ci de ceea ce Iisus Hristos a facut, de ceea ce El face si de ceea ce El pregateste, ca realitate ultima. Ea nu depinde nici de utilitatea ei sociala, nici de audienta ei publica. Chiar daca lumea pretinde ca nu are nevoie de mesajul Traditiei sau refuza acest mesaj, Biserica are ratiuni proprii de a propovadui fara incetare Vestea cea buna a Noului Testament. Aceasta Traditie este apropiata si purtata intr-un mod specific de fiecare generatie de credinciosi. Memoria istoriei mantuirii nu trebuie sa fie pierduta, ci trebuie sa fie pastrata cu fidelitate. Biserica insa nu crede in credinciosii ei, simpli gardieni ai unei traditii stabilite in trecut, a experientei parintilor lor, oricat de mare ar fi valoarea si importanta acestei experiente. Este important ca credinciosii de azi sa se intoarca spre istorie, sa actualizeze ceea ce stramosii si parintii lor au crezut si creat. Acesta este nu numai uri semn de veneratie pentru inaintasi, ci si o necesitate spirituala de a retrai in "comuniunea sfintilor", in unitate de gandire si de viata, cu predecesorii. Traditia presupune, asadar, responsabilitatea personala nu numai in a afirma ceea ce s-a petrecut in trecut, ci de a fi martor traitor a ceea ce Dumnezeu face pentru fiecare generatie. A aminti faptul ca viata crestinului vine de la Dumnezeu ca dar al Sau este extrem de important pentru identitatea crestina. Dar si mai important este faptul ca crestinul devine "purtator de dar", prin credinta sa personala, prin spiritualitatea sa comunitara. Traditia ca practica a Bisericii nu este un proces inchis. Traditia nu este un mit, dar nici o structura ermetica. in practica ei, Biserica trebuie sa lase loc pentru experienta generatiilor viitoare. Transmiterea Traditiei este un act capital pentru Biserica. Biserica pune totul in joc cand este vorba de propovaduirea Evangheliei: "M-am facut tuturor toate, ca, oricum, sa mantuiesc pe unii dintre ei. Fac totul pentru Evanghelie, ca sa am si eu parte de ea" (I Corinteni 9, 22-23). Lumea si situatia ei Chemarea Bisericii nu este numai sa cunoasca "lumea" catre care este trimisa, ci si sa vesteasca acesteia numele celui ce atat de mult a iubit lumea, "incat a dat pe Fiul Sau unul-nascut, ca oricine crede in El sa nu moara, ci sa aiba viata vesnica" (Ioan 3, 16). Aceasta lume nu poate fi definita exclusiv ca un "spatiu de misiune" necrestin, ci, mai degraba, ca situatia umana in care Evanghelia lui Hristos nu a devenit inca o putere de impacare si de dreptate intre oameni. In acest sens, "lumea" se poate gasi in cadrul unei natiuni sau culturi, in structurile moderne ale societatii. Procesul de secularizare care insoteste civilizatia tehnologica, folosirea ideologiei ca putere politica, toate acestea sunt semne ale "lumii". Lumea este o tema misionara deoarece venirea imparatiei lui Dumnezeu este nedespartita de luptele acestei lumi. Biserica este chemata nu numai sa dea un sens si o interpretare adevarata evenimentelor care se produc in luptele oamenilor de azi si sa proclame reconcilierea, ci ea are si o sarcina profetica, aceea de a discerne unde lucreaza puterile imparatiei lui Dumnezeu si unde sunt stabilite semnele ei ascunse. Dat fiind caracterul ambiguu al procesului care se desfasoara in luptele actuale ale lumii, Bisericile angajate in Miscarea ecumenica adopta adesea o atitudine de pasivitate, nestiind cum sa defineasca continutul marturiei lor specifice si sa joace rolul de instrument al imparatiei lui Dumnezeu. In aceasta tensiune, cuvantul de ordine al Bisericii este apelul la intelepciune, act pastoral si simplitate, urmand cuvantul lui Iisus Hristos: "Fiti intelepti ca serpii si blanzi ca porumbeii" (Matei 10, 16). Biserica nu are raspunsuri si solutii finale in toate domeniile vietii. Probabil ca aici consta geniul Ortodoxiei de a evita riscul unui crestinism care dicteaza solutii sau impune sisteme sociale crestine, ignorand libertatea persoanei. Sarcina Bisericii nu este de a indica tipurile de societate mana, sau de a sacraliza institutiile politice ale vreunui regim, ci de a proclama o libertate totala in fata oricarei organizatii de viata omeneasca. Desigur, Biserica nu poate ramane indiferenta in fata marilor scandaluri, violarea drepturilor omului, suprainarmarea, nedreptatile sociale, politice si rasiale, care apasa asupra omenirii de astazi. Dar ea, ramane mereu in viziunea teologica a lumii, adica a prezentei reale a lui Dumnezeu in istorie. Misiunea, ca zidire a "Trupului" - Biserica Ortodoxia a inteles notiunea de misiune intr-o perspectiva eclesiologica foarte bine determinata. Aceasta perspectiva comporta cateva elemente esentiale: a. Biserica este parte integranta din mesajul Evangheliei deoarece convertirea nu este altceva decat un act de incorporare in trupul lui Hristos, desigur, ca raspuns personal la cuvantul lui Dumnezeu, care constituie samanta, continutul credintei (Matei 13, 1-30). Biserica vazuta, fizica, istorica, are ca pilda comuniunea Sfintei Treimi. Dumnezeu este comuniune de persoane, iar Biserica este chemata sa reproduca in viata ei aceasta comuniune trinitara si unitara a lui Dumnezeu. Ea este comunitatea umana care traieste din cea dintai comuniune divina, care este Sfanta Treime, intreaga ei misiune, in chip special Sfintele Taine, sunt orientate in aceasta directie. Tainele de initiere - Botezul, Ungerea cu Sfantul Mir, Impartasania - care formeaza un ritual unic si care se savarsesc numai in legatura cu Liturghia, sunt taine de incorporare intr-o comunitate liturgica determinata de apartenenta reala la poporul lui Dumnezeu. Celelalte taine si ierurgii urmaresc de asemenea, restabilirea raporturilor stabilite sau intrerupte, dintre Dumnezeu si aceasta comunitate. Caracterul eclesial al misiunii nu trebuie sa fie inteles intr-un sens instrumentalist sau eclesiomonist. Biserica nu este doar un simplu instrument al misiunii. Misiunea este un criteriu al Bisericii si nu exista Biserica adevarata in afara misiunii. Cu toate acestea, in viziunea ortodoxa, Biserica reprezinta deja scopul misiunii, fiind in acelasi timp, principiu si conditie a misiunii. b. "Zidirea" Trupului nu este insa un scop in sine, deoarece Biserica este nu numai "poporul lui Dumnezeu" adunat prin ascultarea cuvantului lui Dumnezeu, ci si semnul - sacramentul prezentei lui Dumnezeu pentru intreaga umanitate. Misiunea are un caracter eclesiocentric, dar nu eclesiomonistic, caci Biserica prin insasi natura ei sacramentala, da marturie despre imparatia lui Dumnezeu. In misiunea sa, Biserica este chemata sa descopere "semnele" nedezmintite ale imparatiei, care sunt: propovaduirea cuvantului lui Dumnezeu; formarea unei comunitati autentice la nivel local, care sa inchida pe toti; redescoperirea unei comunitati tamaduitoare, de sustinere si iubire activa, care intampina pe cei straini, da sperante celor deznadajduiti si insufla curaj celor cu vointa infranta. c) Dar Biserica nu are monopolul "semnelor" istorice ale imparatiei, prin care se manifesta prezenta lui Hristos. Cu toate ca Biserica este denumita "sacramentul imparatiei", totusi, semne ale imparatiei pot fi descoperite nu numai in Biserica, ci si in lume. Bisericii ii revine un rol ermineutic, critic si profetic, acela de a discerne caile, faptele si evenimentele istorice din "lume", care corespund cu semnele imparatiei lui Dumnezeu. Misiunea si comunitatea parohiala Teologia ortodoxa a subliniat totdeauna cu vigoare centralitatea adunarii liturgice locale - parohia, congregatia, comunitatea de baza, care devine modelul istoric al Bisericii contemporane. Parohia este comunitatea de baza a Bisericii locale, punctul de plecare si de sosire al vietii crestine si al misiunii preotesti, locul unde se exercita cele trei mari slujiri ale mirenilor si clericilor. Comunitatea parohiala este Biserica in mic, de aceea structura ei nu se poate intelege fara o clara viziune eclesiologica. Se pare ca Bisericile crestine, inclusiv Biserica Ortodoxa, isi dau seama acum ca reorganizarea vietii parohiale este nu numai o prioritate urgenta, ci si ca aceasta trebuie sa se faca in perspectiva unei invataturi clare despre Biserica. Acolo unde teologia si practica pastorala sunt exercitate fara o referinta particulara la doctrina eclesiologica si la spiritualitatea liturgica, ele risca sa fie deformate. Ereziile pastorale provin din ereziile eclesiologice. Desigur, nu este vorba aici de a reinventa mijloacele si tehnica de lucru ale teologiei pastorale, ci de a-i fixa mai precis punctul ei de plecare si punctul ei de sosire. Teologia pastorala trebuie, adica, sa invete din nou cum se construieste Biserica la nivel local, parohial, cum se rezolva problemele interne si externe ale constituirii parohiei ca o comunitate liturgica, spirituala si sociala, in contextul lumii de azi. Parohia ortodoxa trebuie sa puna in evidenta imaginea unei comunitati care invita pe toti membrii ei sa-si realizeze ca atare chemarea si talentul lor propriu. Este imaginea unei Biserici ospitaliere, in care exista un loc si o raspundere pentru toti cei care intra in ea. Preotul si parohia sunt intr-o permanenta stare de "convocare", de dialog reciproc, de concelebrare si de co-slujire. Aceasta nu numai in directia membrilor, luati individual, ci si in directia grupurilor parohiale. Intreaga viata parohiala depinde de dinamica proprie Liturghiei. Ritmul parohial este impus de ritmul liturgic. In actul liturgic, crestinii sunt, pe de o parte, trasi din lume pentru ca nu sunt din lume, pe de alta parte, ca sunt trimisi in lume deoarece lumea trebuie sa fie sfintita prin ei. Pe de o parte, Biserica este o "institutie", cu identitatea ei proprie, pe de alta parte, ea este in miscare, in situatie de pelerinaj, cautand cetatea viitoare (Evrei 13, 14). De altfel, eclesiologia actuala inclina din ce in ce mai mult spre intelegerea comunitatii crestine ca o realitate calitativa, ca o institutie avand o chemare si slujire divina unica. Biserica are o vocatie de slujire nu pentru ca lumea are nevoie de serviciile ei, ci pentru ca Dumnezeu o cheama si trimite la aceasta slujire in lume in numele Sau. Astfel, avand ca sursa Liturghia bisericeasca, parohia desfasoara o intreita activitate: de hranire sau pastorala, de marturie sau misionara, de slujire sau diaconala. Parohia se hraneste spiritual nu numai Duminica, la Sfanta Liturghie, la care sunt invitati toti, ci permanent. Parohia este un organism viu, o comunitate vie, in continua "zidire si innoire". Participarea activa a mirenilor la viata bisericeasca devine astazi una din preocuparile principale ale pastoratiei Ortodoxe. Aceasta nu numai pentru ca preotul nu mai poate concentra in mainile sale multiple activitati pastorale si este obligat sa recurga la asistenta nemijlocita a credinciosilor, ci si pentru ca exista o mai profunda intelegere a Bisericii ca o comunitate autentica de frati si surori, de barbati si femei, care poseda impreuna, o identitate noua in Iisus Hristos. Participarea mirenilor la viata parohiei este deci, plina de sens eclesiologic. Biserica este una "pentru ca, voi toti, una sunteti in Hristos Iisus" (Gal. 3, 28). Slujirea Bisericii are o continuitate vie, organica in credinciosi, fiecare credincios devenind pentru sine si pentru ceilalti "un Hristos" care slujeste mai departe in Biserica. Biserica se face prezenta in lume prin lucrarea ei de slujire. Deci, ea n-a fost trimisa in lume pentru a stapani triumfator, ci pentru a servi, facandu-se tuturor toate, dar fara a-si pierde identitatea de comunitate teandrica a oamenilor cu Dumnezeu prin Hristos in Duhul Sfant. Vocatia misionara a Bisericii tine de caracterul ei apostolic, de apostolicitatea ei. Biserica este o comunitate mesianica in care apostolii au primit, dupa invierea lui Iisus Hristos, autoritatea si puterea de a fi "martorii" Sai: "Voi veti primi putere, cand Se va pogora Duhul Sfant peste voi si-Mi veti fi martori in Ierusalim, in toata Iudeea, in Samaria si pana la marginile pamantului."(Faptele Apostolilor 1, 8). Ortodoxia a inteles notiunea de misiune intr-o perspectiva eclesiala foarte bine determinata. Desigur, scopul propovaduirii Evangheliei este convertirea personala prin acceptarea cu credinta a cuvantului lui Dumnezeu, care este samanta unei noi vieti (Matei 13, 1-30). Evanghelia se adreseaza tuturor, ea are o valoare si o destinatie universala. Vestea cea buna, cuvantul lui Hristos, nu este rezervat unui grup, unui popor sau unei natii sau unei anumite varste, ci el apartine tuturor. Aceasta constituie una din ideile fundamentale ale Noului Legamant, pe care Biserica a trebuit sa o apere chiar de la inceputul ei. Trimiterea sau chemarea misionara a Bisericii isi are temeiul ei profund in universalitatea mantuirii in si prin Hristos. Aceasta "noua dimensiune" a Bisericii sau mai bine zis, aceasta dimensiune a ei, este opusa atat tendintei de dominare, cat si celei de introvertire pietista nepasatoare, fata de problemele lumii, tendinte care au coplesit in trecut chipul autentic, evanghelic, nu numai al crestinilor singulari, ci si al crestinismului in general si al unei mari parti a teologiei. De aceea, in pledoaria pentru dimensiunea servirii, se subliniaza totodata, necesitatea ca crestinii si Biserica sa nu mai pastreze in dimensiunea servirii spre care se indreapta, nimic din vechile porniri de cucerire, de dominare, sau de introvertire nepasatoare. In lumea care a aparut in era noastra, Biserica va renunta la orice intentie de dominatie clericala, nu pentru ca ea este fortata sa faca asa, ci pentru ca trebuie sa realizeze adevarata natura a servirii sale fata de lume. Servirea trebuie sa se faca pentru om, din dragostea fata de el si pentru nici un alt scop. De la inceputul ei, Biserica s-a angajat in aceste doua directii: pe de o parte, a hranit pe cei ai sai, organizand viata interioara, liturgica si sociala a comunitatii crestine, pe de alta parte, a propovaduit Evanghelia celor din afara, a intrat la cei netaiati imprejur si a mancat cu ei (Faptele Apostolilor 11,3). Astfel, Biserica apare atat ca o comunitate euharistica, poporul lui Dumnezeu deja rascumparat, care se aduna sa comemoreze faptele lui Dumnezeu din istoria mantuirii, traind o viata noua in Duhul Sfant, cat si ca o comunitate apostolica misionara, care are constiinta unei trimiteri speciale la cei credinciosi. COSMOLOGIA CRESTINA TEONOMA SI COSMOLOGIA AUTONOMA.HRISTOS, BISERICA ?I COSMOSUL Cosmologia autonoma si cosmologia teonoma Cosmologia autonoma si cosmologia teonoma Este un fapt binecunoscut ca societatea europeana contemporana este profund confruntata cu fenomenul secularizarii care duce inevitabil Ia criza spirituala. Intr-un document pregatitor al unei adunari consacrate notiunii de pacat, la care am participat de curand, se spun urmatoarele: "criza conceptuala si practica pacatului e un aspect particular al unei crize mai ample care se refera la limbajul religios, precum si la continutul si expresia sociala a credintei. Categoriile traditionale ale experientei religioase, nascute in interiorul unei lumi mistico-sacrale, au devenit extrem de nesemnificative pentru omul contemporan. Trebuie recunoscut ca in timpul nostru exista simptomele unei disolutii a universului religios. Rezultatul unui astfel de proces consta in inchiderea practica a omului contemporan in propria sa autosuficienta, fara nici o deschidere catre transcendent". Daca am cauta sa interpretam aceasta criza spirituala atat de grava a societatii europene, s-ar putea spune ca ea este rezultatul unei greseli fatale a teologiei crestine, cate a sfarsit prin a confunda transcendenta lia Dumnezeu cu absenta lui Dumnezeu din creatie. Aceasta absenta a luiDumnezeu din iurne a provocat, asa cum se arata in documentu! pregatitor amintit, disolutia universului religios, autosuficienta imanenta a omului si refuzul transcendentei divine. Dar trebuie subliniat ca aici ne gasim doar in fata unor consecinte de ordin spiritual care sunt rezultatul unui proces mai indelungat, care isi are obarsia in teologia prescolastica a secolului al V-lea, incepand cu Fericitul Augustin. Acest ilustru parinte al Bisericii apusene, tot atat de ilustru ca si Origeh, in Rasarit, a dezvoltat o cosmologie crestina facand apel la asa-ziseie "ratiuni seminale", de inspiratie neoplatonica, care se considera ca ar fi continut in ele insele intreaga dezvoltare a universului. Fericitul Augustin declara in mod expres ca "asa dupa cum in seminte se gaseste invizibil tot ce va constitui apoi arborele, tot astfel, lumea contine in ea insasi tot ce avea sa se manifeste mai tarziu, nu numai cerul cu soarele, luna cu stelele, ci si alte fiinte pe care Dumnezeu le-a produs in potenta ca intr-o cauza a lor". Astfel, prin raport cu Dumnezeu, care este considerat drept cauza prima a tuturor lucrurilor, aceste ratiuni seminale dobandesc caracterul unor adevarate cauze secunde care se interpun intre creatura si Creator. De aceea, Dumnezeu nu mai actioneaza direct asupra lumii, de unde si absenta lui Dumnezeu din creatie, ci prin intermediul acestor ratiuni seminale care functioneaza independent de Dumnezeu. Nu este de mirare daca uneori s-a afirmat ca printr-o astfel de cosmologie autonoma in raport cu Dumnezeu, Fericitul Augustin ar fi devansat cu multe secole evolutionismul stiintei moderne. Teologia scolastica, incepand cu secolul al XI-lea, a preluat ideea acestor ratiuni seminale, numai ca, de aceasta data, sub influenta aristotelica, le-a prezentat ca pe niste cauze secunde care scot si mai mult in evidenta caracterul autonom al universului fata de Creatorul sau. Chiar intr-un catehism recent, (cunoscut sub numele de " noul catheism al Bisericii Catolice"), se spune in mod expres, ca: "Dumnezeu nu confera creaturilor numai existenta lor, ci si demnitatea de a actiona prin ele, de a fi cauze si principii unele pentru altele si de a coopera astfel la implinirea scopului urmarit de El (Dumnezeu)". In felul acesta, diferit de legea comuniunii, intemeiata pe existenta unui lucru in alt lucru, prin legatura interna a Duhului, aici ne gasim in prezenta unei conceptii mecaniciste bazate pe existenta lucrului in sine si prin legaturile exterioare dintre cauza si efect, care face abstractie de orice prezenta a lui Dumnezeu in universul fizic si fundamenteaza autonomia lumii fizice in raport cu Dumnezeu. Lumea se dezvolta prin ea insasi. Desigur, trebuie sa recunoastem ca in aceasta conceptie cosmologica autonoma, de provenienta crestina, ordinea supranaturala nu era considerata ca fiind opusa ordinii naturale, dimpotriva, avea rolul sa contribuie prin gratia divina la perfectionarea naturii (gratia naturam perficit). Din nefericire insa, epoca iluminista a modificat sensul autonomiei pe care creatia o avea in teologia apuseana, si, din autonomie care recunostea existenta lui Dumnezeu si rolul Sau providentiator fata de creatie, a transformat-o in autonomie care se opune, si neaga existenta lui Dumnezeu, ba chiar considera orice interventie a ordinii supranaturale in ordinea naturala ca o violare a acesteia, punand astfel bazele procesului de secularizare care a inchis omul in propria lui suficienta imanentista, cu tot cortegiul de consecinte negative pentru viata lui morala. Este adevarat ca iluminismul si cultura lui au avut marele merit de a promova drepturile omului, democratia sau dezvoltarea stiintei si teologiei, in opozitie cu inchizitia medievala, spre folosul omului, de cele mai multe ori. Dar aceasta cultura iluminista s-a aplecat cu precadere asupra lumii naturale exterioare, uitand de viata spirituala a omului si dand nastere astfel crizei spiritualea societatii contemporane, ca si procesului de desacralizarea ei. Luand in consideratie consecintele unei conceptii cosmologice de factura autonoma, care a sapat la temelia religiei si mai ales tendinta antropocentrica promovata de o astfel de conceptie cosmologica, care a asezat omul in locul lui Dumnezeu, un cunoscut teolog catolic spune ca "fata de increderea excesiva in fortele umane, adica de antropocentrism, avea sa raspunda fideismul tragic al Reformei (cu increderea ei unilaterala in forta gratiei divine), "sola gratia", pentru ca apoi, intr-un nou reflex, umanismul iluminist avea sa dea nastere ateismului contemporan, adica al autodeificarii omului lipsit de o autentica deificare crestina". La randul sau, un teolog ortodox roman, referindu-se la autonomia ratiunii, ca rezultat al autonomiei creatiei, spunea cat se poate de concludent ca "eu nu cred in puterea ratiunii umane. Conceptul modern de autonomie a ratiunii vine din umanismul pagan, adica din increderea nelimitata in puterea individului de a se ridica deasupra lumii, formulandu-i si dictandu-i legile lui. E o atitudine de orgoliu, care reproduce la infinit si consacra pacatul lui Adam, cazut prin trufie in clipa cand il imbata iluzia inaltarii prin propria natura. Lumea dinainte de Hristos a gandit in aceasta autonomie; lumea moderna, divortata de Hristos, s-a reintors la ea, reluand pacatul de la capat". Teologia rasariteana vorbeste si ea despre ratiuni ale creatiei, dar nu este vorba de ratiuni seminale care functioneaza autonom si independent fata de Dumnezeu, ci de o multitudine de ratiuni care isi au centrul lor de gravitate, prin Duhul Sfant, in Ratiunea suprema sau Logosul creator, prin care toate s-au facut. Diferit de o cosmologie autonoma, care face abstractie de prezenta lui Dumnezeu in universul fizic, Sfantul Maxim Marturisitorul, pe urmele Sfantului Irineu de Lyon, ale Sfantului Atanasie cel Mare sau ale Sfantului Vasile cel Mare, ntemeindu-se pe Sfanta Scriptura (Geneza I, 2; Intelepciunea lui Solomon 12, 1) si nu pe filosofia elina, considera ca Duhul Sfant "nu este absent din nici o faptura si mai ales din cele care s-au invrednicit de ratiune. El sustine in existenta pe fiecare faptura, intrucat Dumnezeu si Duhul lui Dumnezeu se afla, prin puterea providentiatoare, in toate lucrurile. Si El misca ratiunea naturala din fiecare, iar prin aceasta aduce ia cunostinta faptele savarsite gresit, impotriva randuielii firii, pe cel in stare sa simta, adica pe cel care are vointa deprinsa spre primirea gandurilor dreptei firi. Caci se intampla sa aflam dintre barbari si nomazi oameni care duc o viata de fapte bune si resping legile salbatice care stapaneau odata cu ei". Sfantul Maxim Marturisitorul declara limpede in acest text, in lumina gandirii rasaritene, ca ratiunile lucrurilor nu se misca autonom in creatie, ci ele sunt puse in miscare de Duhul lui Dumnezeu. Dar, mai mult decat atat, cautand sa precizeze si mai clar relatia dintre ratiunea suprema a Logosului divin, Fiul intrupat, si ratiunile creatiei sau mai bine zis cu rationalitatea creatiei, in lumina Duhului prezent in toti si in toate, fiindca Duhul este nedespartit de Logos, Sfantul Maxim mai adauga urmatoarele: "Caci in El (Logosul sau Ratiunea suprema) sunt fixate ferm ratiunile tuturor si despre aceste ratiuni se spune ca El le cunoaste pe toate inainte de facerea lor, in insusi adevarul lor, ca pe unele ce sunt toate in El si la El, chiar daca toate acestea, cele ce sunt si cele ce vor fi, nu au fost aduse la existenta odata cu ratiunile lor, sau de cand sunt cunoscute de Dumnezeu, ci fiecare isi primeste existenta efectiva si de sine la timpul potrivit, dupa intelepciunea Creatorului, fiind create conform cu ratiunile lor. Fiindca Creatorul exista pururea in mod actual, pe cand creaturile exista in potenta, dar actuale inca nu. " Din cuprinsul acestui text, atat de concentrat si profund, se vede limpede ca, pentru teologia rasariteana, ratiunile nu trec din starea de potenta in starea de act prin. puteri care le sunt inerente, adica in mod autonom si independent, ci toate se actualizeaza prin vointa Logosului divin. Mai mult chiar, sustinand ca Logosul cunoaste ratiunile tuturor lucrurilor inainte de facerea lor, fiindca in timp ce Creatorul exista pururea in mod actual, fiecare creatura isi primeste existenta ei la timpul potrivit, trecand din starea de potenta in starea de act atunci cand voieste Ziditorul, Sfantul Maxim se ridica, cu muite veacuri inainte, impotriva teoriei evolutioniste a lui Darwin, ca rezultat al unei conceptii cosmologice autonome, in care lucrurile sau fiintele apar in existenta, in mod automat, mecanicist, fara interventia Creatorului, in virtutea unor cauze irationale cum ar fi hazardul sau intamplarea, in opozitie contrastanta cu aceasta conceptie autonoma despre cosmos, care nu vrea sa stie de Dumnezeu si transforma omul in sclavul sensualitatii si al naturii, desfigurandu-l din punct de vedere spiritual, Sfantul Maxim se declara, dincolo de controversa dintre creationism si evolutionism, in favoarea unei creatii continue a tuturor lucrurilor din univers, controlata de Logosul divin, ca Ratiune Suprema, care isi are punctul ei de plecare in creatia initiala (creatio originalis) si se va incununa cu creatia finala (creatio finalis), la Parusia Domnului, prin aparitia unui cer nou si a unui pamant nou, adica cu transfigurarea intregii creatii in Hristos. Doua cosmologii, doua destine, una autonoma, care duce la secularizare, si alta teonoma, care se incununeaza cu transfigurarea. Atata vreme cat omul va ramane sclavul primei dintre ele, al unei cosmologii autonome care face abstractie de Dumnezeu, va trai permanent sfasierea launtrica dintre tendinta lui exterioara de a domina lumea, prin stiinta si tehnologie, si tendinta interioara de a deveni sclavul lumii si al legilor ei naturale, prin lipirea lui de cele sensuale si materiale. Aceasta explica de fapt si enormul decalaj dintre progresul tehnologic al vremiinoastre si regresul spiritual si moral al omului contemporan, adeverindu-se astfel cuvantul Mantuitorului, ca omul nu are nimic de castigat daca dobandeste lumea, dar isi pierde sufletul. Singura alternativa viabila pentru sanatatea spirituala si fizica a omului de azi ramane revenirea lui la o cosmologie teonoma, care ii da posibilitatea sa se ridice peste contingenta lumii de aici si sa-si dobandeasca adevarata libertate de fiu al lui Dumnezeu. Marele merit al acestei cosmologii teonome consta in faptul ca ea permite teologiei crestine sa vorbeasca de Hristos nu numai ca Logos Mantuitor, ci si ca Logos Creator. Si iata ca astazi, din cauza dizolvarii universului religios, la care ne-am referit mai sus, si din cauza crizei ecologice, teologia apuseana, care a fost si mai este inca dominata de cosmologia autonoma a Fericitului Augustin, a inceput, prin unii dintre reprezentantii ei, sa se intoarca, volens-nolens, la cosmologia rasariteana care vorbeste de Hristos atat ca Logos Rascumparator, dar si ca Logos creator. Iata ce spune unul dintre ei: "Cu toate ca doctrina invierii obliga pe teologii catolici sa implice trupul uman in opera rascumpararii, totusi, din cauza dihotomiei dintre natura si har, cea mai mare parte dintre ei evita sa asocieze universul fizic la Actul rascumparator al lui Hristos". Epistolele pauline insa ne orinteaza atat catre Hristos ca Rascumparator, dar si catre Hristos cosmic. Creatia si Rascumpararea sunt unite amandoua in primati a lui Hristos. Exista un singur Mijlocitor al creatiei si rascumpararii. "Creatia si Rascumpararea sunt intim si necesar legate prin actiunea lui Hristos Cosmic. intreaga creatie, adica umanitatea, pamantul cu tot ce contine el si neganditele hotare ale universului infinit sunt incluse toate m planul creator si rascumparator al lui Dumnezeu, prin viata, moartea si invierea iubitului Sau Fiu, iisus Hristos, Domnul nostru, Creator si Rascumparator". "Suntem in lupta cu fortele care dirijeaza sistemelnoastre economice, stiintifice, sociale, filosofice si teologice, si care adesea se desfasoara orbeste atunci cand este vorba de pamant si natura, mama hranitoare a intregii umanitati, a intregii vieti si culturi. Credem ca doar imaginea lui Hristos cosmic ne va ajuta sa redescoperim totalitatea pamantului, a cosmosului creat in El, prin El si pentru El. Poate ca vom ajunge si noi sa imbratisam pamantul cu bratele noastre intinse ca Hristos, pe lemnul Crucii. O imbratisare cosmica universala prin Hristos cosmic". Pe aceasta cale, teologia apuseana a inceput sa paseasca pe calea trasata de un teolog luteran, inca de la Adunarea generala CEB de la New-Delhi, in 1961, si sa revina la teologia lui irineu, a lui Atanasie cel Mare, Vasile cel Mare sau a Sf. Maxim Marturisitorul. Mai devreme sau mai tarziu, adevarul triumfa intotdeauna. Realitatea extraordinara a lui Hristos cosmic, care "prin Duhul Sfant este in cer si umple tot pamantul, este de fata pretutindeni si nu este marginit de nimic"?, cum declara Sfantul Vasile cel Mare, a jucat un rol primordial in viata neamului nostru si a Bisericii noastre. Datorita faptului ca Hristos nu ramane inchis intr-o transcendenta inaccesibila, din cauza unei cosmologii autonome (pentru ca in locul Sau sa apara alti loctiitori pe pamant), ci umple cu prezenta Sa atat Biserica, cat si universul, romanul L-a simtit aproape de el, ca sufera si se bucura cu el, ca este cel mai bun prieten al sau. Sprijinindu-se cu toata increderea pe aceasta prezenta iubitoare a lui Hristos fata de om si creatie, prin Biserica, el a reusit sa suporte si sa depaseasca incercarile la care a fost supus de o istorie nemiloasa pe parcursul a doua milenii. Cu toate ca a trait o perioada indelungata in provincii separate, totusi prezenta lui Dumnezeu in Biserica si in lume a constituit catalizatorul care i-a permis sa-si pastreze unitatea spirituala si morala si sa se constituie ca stat unitar roman. Tot pe aceasta putere a lui Dumnezeu s-a sprijinit neamul nostru ca sa reziste impotriva valurilor de propaganda ateista dezlantuite de un regim care avea la dispozitia lui toate mijloacele necesare pentru indepartarea omului de Dumnezeu, Noi n-am putut sa organizam cruciade anticomuniste, cum s-a intamplat in alte parti, dar am tinut bisericile deschise pe tot cuprinsul pamantului romanesc, prin intelepciunea intaistatatorilor Bisericii noastre, prin jertfelnicia preotilor si statornicia credinciosilor, ca sa pastram in mintea si inima romanului prin Sfanta Liturghie simtamantul prezentei universale a lui Hristos, obstacol de netrecut in calea necredintei. Iar astazi, aceeasi prezenta a lui Dumnezeu in lume, care i-a permis poporului nostru sa nu se secularizeze, ci sa ramana un popor crestin, ne-a ajutat sa introducem religia in scoala, sa descoperim in semenul nostru pe Hristos si sa-l mangaiem in suferinta lui, si tot ea ne ajuta sa luptam impotriva valurilor de violenta, intoleranta si sensualism, care vor sa ne sufoce in lumea aceasta, in uitare de Dumnezeu. Ea ne permite sa ne concentram eforturile, prin zidirea de biserici si refacerea legaturii spirituale dintre credinciosi la nivel de parohie, pentru renasterea spirituala si morala a neamului nostru. Aceasta spiritualitate a neamului romanesc, intemeiata pe prezenta lui Hristos in Biserica si Creatie prin Duhul Sfant, asa cum o arata plastic bisericile din nordul Moldovei, cu pictura lor exterioara si interioara, nu este produsul intamplator al imaginatiei populare, ci se intemeiaza in primul rand pe teologia patristica, care, prin continutul ei spiritual, nu a ramas o teologie marginita la elite, ci a coborat in fiinta poporului nostru, stimulandu-i activitatea creatoare, intr-o lume dominata de antropocentrism, de tendinta de a pune omui in locul lui Dumnezeu, ca rezultat al unei cosmologii autonome care se considera suficienta in ea insasi, spiritualitatea romaneasca, care se adapa la izvoarele adevaratei credinte apostolice, pastrata cu fidelitate de teologia patristica rasariteana, ne ofera viziunea unei cosmologii teonome, in care omul, cosmosul si Biserica sunt scaldate de razele luminii dumnezeiesti necreate care inalta si transfigureaza intreaga zidire. Pe aceasta cale, am deschis un nou capitol in teologia noastra ortodoxa, de o valoare exceptionala pentru viata si misiunea Bisericii, cel al cosmologiei, ca sa putem face fata problemelor locale si globale ce confrunta Biserica in lumea contemporana. Mai mult decat atat, aceasta cosmologie rasariteana ne permite sa angajam un dialog rodnic cu cultura in general si cu stiinta in special, pentru marirea lui Dumnezeu si mantuirea omului. Pr. Prof. Dr. Dumitru Popescu 1 Pr. Prof. Dr. Ion Bria, Dictionar de Teologie Ortodoxa, EIBMO, Bucuresti, 1994, p. 118 2 Pr. Prof. Dumitru Staniloaie, Teologia Dogmatica Ortodoxa, EIBMO, Bucuresti, 2003, vol. I, p. 115-116 3 Pr. Prof. Dr. Sterea Tache, Teologie Dogmatica si Simbolica, EIBMO, Bucuresti, 2003, vol. I, p. 35-36 4 Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloaie, op. cit., p. 117-118 5 Pr. Prof. Dr. Sterea Tache, op. cit. , p. 37 6 Sf. Grigorie de Nazianz, Cuvantari teologice, Ed.Herald, Bucuresti, p. 83- 84. 7 Filocalia II, p. 139 8 Pr. Prof. Dr. Isidor Todoran, Arhid. Prof. Dr. Ioan Zagrean, Teologia Dogmatica, Ed. Renasterea, Cluj-Napoca, 2005, p. 88-89 9 Pr. Prof. Dumitru Staniloaie, op. cit., p. 142-143 --------------- ------------------------------------------------------------ --------------- ------------------------------------------------------------ 